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LA FORMACION DEL ALMA 


P. Lope Cilleruelo, O. S. A. 


(INTRODUCCION METAFISICA) 


«La dogmática cristiana no se ha hecho cuestión del ser del 
hombre como problema ontológico» (1). Tales palabras, injustas, 
contradicen el testimonio del mismo Heidegger que en la citada 
página nos deja ver la profundidad nunca igualada con que el 
Obispo de Hipona afrontó el problema ontológico del hombre (2). 

San Agustín parte de la doctrina cristiana de la creación trini- 
taria (3). Sólo partiendo de la nada cobra el problema del ser to- 
da su extensión y profundidad, pues con la suposición de un mundo 


(1) Heidegger, Ser y Tiempo, trad, cast., pág. 58, 

(2) Como respuesta a esa injusta inculpación, citaremos aquí la tesis de 
Rudolf Schneider, Das Wnadelbare Sein, Franckfurt am Main, 1938. Alguien 
nos reprochará que comenzamos por asentar principios apriorísticos: queremos 
dejarnos guiar por el espíritu de San Agustín, aunque más tarde volvamos a 
comenzar por métodos científicos. No carece de ironía y gracia el que hom- 
bres como George Gusdorf (el que se apresuraría a calificarnos de «dogmá- 
ticos»), después de combatir el dogmatismo, confiese: «El buen sentido afirma 
con Tomás Dídimo: no ereo sino lo que veo, Pero de hecho más bien vemos 
lo que creemos» (G. Gusdorf, La découverte de Soi, París, 1947, pág. 429). 

(3) Omnium naturarum atque substantiarum esse auctorem Deum (De mor. 
ano Ss opa Mi). 
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eterno nunca podríamos -salirnos de la física, por muy larga y geo- 
métrica que fuera (4). Pero con el concepto de creación aparecen 
al momento las acepciones diferentes que tiene el término «ser», 
no ya en el sentido aristotélico, sino en una forma radical. El tér- 
mino ser significaría en primer lugar y por sí mismo, como en 
Grecia, una perduración inmutable (5), una referencia a perma- 
necer (6). Pero en este sentido sólo puede aplicarse a Dios (7). 
Todo ser distinto de Dios tiene que comenzar por un facere, como 
primer momento de una creación totalitaria (8): por haber salido 
de la nada y no de una sustancia precedente, no tiene otro ante- 
cedente ni otra ley que la misma voluntad que lo sacó de la nada 
(9). La creación totalitaria es obra de las tres divinas Personas, 
pero a cada una de ellas se atribuye un momento diferente del pro- 
ceso creador: el ser nudo corresponde a la voluntad del Padre; la 
esencia, a la Verdad, que es el Hijo; el orden, al Amor, que es el 
Espíritu Santo (10). Aunque ser mundano sea un nudo ser, segun- 


(4) En un mundo eterno no se puede plantear el problema del ser nudo, 
Los seres sólo pueden ser combinaciones ocasionales y provisionales de mate- 
rias y formas ya existentes, El ser sólo puede ser un principio o arché ma- 
terial o.formal, 

(5) Est aliquid, si manet, si constat (De Beata Vita, 11, 8). 

(6) Esse ad manendum refertur (De m-r. man, 2, 1, 1). 

(7) Quod semper eodem modo sese habet, quod omniro sui similis est, 
quod nulla ex parte corrumpi ac mutari potest, quod non subiacet tempori. 
Id enim est quod esse verissime dicitur (De mor, man. 2, 1, 1). 

(8) Creare namque dicitur condere et ordinare. Facere est. quod omnino 
non erat; condere autem ordinare quod utcumque jam erat ut melius magisque 
sit (De mor, man, 2, 7, 9). 

(9) Causas voluntatis Dei scire quaerunt, cum voluntas Dei omnium quae 
sunt, ipsa sit causa. Si enim habet causa voluntas Dei, est aliquid quod an- 
tecedat voluntatem Dei, quod nefas est credere... Voluntas enim Dei causa est 
coeli et terrae, et ideo maior est voluntas Dei quam coelum et terram (De 
Gen, c. man, 1, 2, 4), 

(10) Nulla natura est et omnino nulla substantia quae non in se habeat 
haec tria, et prae se gerat: primo ut sit, deinde ut hoc vel illud sit, tertio 
ut in eo quod est maneat quantum potest, Primum illud causam ipsam natu- 
rae ostentat, ex qua sunt omnia; alterum, speciem per quam fabricantur et 
quodammodo formantur omnia; tertium, manentiam quandam, ut ita dicam, 
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da acepción del término «ser», es un bien positivo, pero participa- 
do (11). Tiene un sentido absoluto y libre, no ocasional, ni provi- 
 sional, ni fortuito, ni necesario (12). Sin embargo por no ser un 
ser puro, queda sometido a la ley del tiempo: es siempre temporal 
y mudable; la mera posibilidad de cambio basta para oponerse al 
ser puro, para pertenecer a este mundo (13). El nudo ser mundano 
carece de su propia razón de ser: se encuentra en absoluto desam- 
paro, apoyado tan sólo en una voluntad divina, que es una razón 
externa de ser. Es un esse ab alio, esse-ab-esse, una informidad, 
una materia prima, una carencia de forma, pura facticidad (face- 
re), nuda presencia disponible. Pero, precisamente así, frente a la 
nada, cobra el ser su dignidad específica; primero, porque ya no 
es combinación, necesaria o fortuita, pero provisional; segundo, 
porque la nada le obliga a ser y ser más. Algunos autores (Sta- 
ritz y Harnack, por ejemplo) han acusado a San Agustín de con- 
cebir la nada como un principio maniqueo del mal, amalgamado 
con luces cristianas. No es eso. Es que la existencia se concibe co- 
mo una lucha, como una tensión entre el ser y el no-ser. Aunque 
el término «nada» es una mera negación, simboliza todas las fuer- 
zas destructoras y positivas, el conjunto de las dificultades que el 
ser encuentra en su camino de subsistencia (14). Si consideramos 


in qua sunt omnia... Species proprie Filio tribuitur... Et quaedam interior et 
ineffabilis suavitas atque dulcedo, in ista cognitione permanendi... quod do- 
num et munus proprie Spiritui Sancto tribuitur” (Ep, 11, 3 ss.; De Gen. ad 
litt. imp. liber, 1, 2). 

(11) Quod non habet ullam sinceritatem, qua privetur, corrumpi non 
potest; quod autem habet, profecto bonum est participatione sinceritatis (De 
mor. man. 2, 5, 7), Accipiendis formis idoneum (De Gen, ad litt., 3, 10). 
Nonnullum bonum est capacitas formae (De Vera Rel., 18, 36). 

(12) Ecce omnia quae fecit Deus, bona valde (De Gen, ad litt, 1, 3). 
Quare fecit Deus coelum et terram? Quia voluit. (De Gen, c. man. 1, 2, 4). 

(13) De Gen. ad litt, 4, 1, 1; De Div, quaest., 19 y 23). 

(14) Si (Deo) contrarium recte quaeras, nihil omnino est. Esse enim non 
habet contrarium nisi non esse. (De mor. man, 2, 1. 1). Pero si el ser es un 
bien. la nada es un mal y como tal se acepta: quod contra naturam' est, 
quod nocet, corruptio, aut aliquid huiusmodi (De mor. man. 2, 8, 11), Defi- 
ciunt omnia per corruptionem, non esse coguntur (7b, 2, 6, 8; 12, 4, 6). 


? 
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la voluntad divina como neutral, pues nunca sabemos lo que Dios 
puede permitir o querer, el ser tiene que luchar para no recaer en 
la nada originaria y para ello cuenta con su potencial elemental 
o radical que es una voluntad de ser, un amare esse (15). Este ser 
es, pues, un ápeiron, una realidad informe e indiferenciada, un ele- 
mento positivo, pero que debe ser definido y limitado por la for- 
ma o peras. Aunque no puede darse la forma a sí mismo, es el 
que «recibe» la forma, el sujeto (16). 


Para que este ser encuentre estabilidad, le da Dios la forma (17) 
y entonces tenemos la tercera acepción del término «ser». Es aho- 
ra un «ser esenciado», una natura, un quid, una determinada -espe- 
cie jerárquica, un ser aristotélico y abstracto, un hombre, por ejem- 
plo (18). Esta forma o energía trófica es ya una unidad (19) de- 
terminada y por eso puede unificar, recortar, limitar, definir al ser; 
para cumplir su destino posee también ella su potencia radical, su 
voluntad de ser, su amare esse. Pero su destino implica además un 
sentido final: mira 'al «ser ideal», al que tiende por su misma na- 
turaleza, y así tenemos la cuarta acepción del término «ser». Ese 
ser ideal dice referencia a las ideas divinas (20). La forma creada 
por Dios trae «impresos» los números, según la calidad de la mis: 


Vitium vel mors (De Ver. rel, 19, 37), Per se ipsa possunt vitiari, quia per se 
ipsa nihil sunt (7b.), 

(15) Ut sit... (De Gen. ad litt, 1, 8, 14; Ep. 155, 1, 2). 

(16) Prior materies est quam id quod ex ea fit: non ideo prior quia 
ipsa efficit, cum potius fiat (Confess. 12, 29, 40). 

(17) Omnis res mutabilis etiam formabilis sit necesse est. Nulla autem 
res formare seipsam potest... Si enim omnia quae sunt, forma penitus subs- 
tracta, nulla essent. Forma ipsa incommutabilis, per quam mutabilia cuncta 
subsistunt, ut formarum suarum numeris impleantur, ipsa est earum Provi- 
dentia (De lib. arb. 2, 17, 45). Ñ 

(18) Id quod intelligitur in suo genere aliquid esse... Vocamus essentiam, 
quam substantiam etiam nominamus (De mor. man, 2, 2, 2). 

(19) La forma es ya número, Cfr, nota 17, Ista talis sit... pro suo 
modulo. 

(20) De div. queest. 46, Forma ipsa incommutabilis, per quam nutabilia 
ipsa subsistunt... (De Gen. c, man. 1, 16, 26). 
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ma forma (21). Pero en tercer lugar, la forma existencial y di- 
námica puede llevar su lucha hasta una superación, compensación 
O perfección redonda y acabada (22). Si la nada era un terminus 
a quo, el ideal es un terminus ad quem. La forma implica una ley. 
que la obliga no sólo a ser, sino a ser más, a ser perfecta y pura 
en cuanto cabe, a unificar el ser (23). 


Cuando el «ser esenciado» pasa a ser una realidad actual, tiene 
que recibir una índole, un módulo, para encuadrarse dentro de un 
«orden» existencial. En este orden ya no bastan las potencias ele- 
mentales del ser y de la forma, sino que son precisas otras poten- 
cias o «pesos» para hacer frente a la nada y a la corrupción (24). 
La informidad inicial está ya unificada o formada, mas el ser 
esenciado tiene en la creación un puesto propio y tiene que ir ha 
cia él (25), pues empieza a ser una parte del universo (26). El ser 
queda ahora relacionado con los demás seres y sometido a leyes 
universales, al tiempo y al espacio y juntamente a los cambios ince- 


(21) Dedit numeros omnibus rebus...; et corpora enim habent numeros 
suos (De lib. arb, 2, 11, 31). La forma se ajusta a esos números espaciales 
o temporales para formar el cuerpo. La unidad fundamental de la forma es 
causa de la unificación del ser: unitatis enim est operatio convenientia atque 
concordia (De mor. man, 2, 6, 8). 

(22) Mutantur ergo quaedam in meliora, et propterea tendunt esse: nec 
dicitur ista mutatione perverti, sed reverti atqué converti... Haec vero quae 
tendunt esse ad ordinem tendunt: quem cum fuerint consecuta, ipsum esse 
consecuntur, quantum id creatura consequi potest (De mor. man. 2, 6, 8). De 
este modo los seres buscan realizar la idea divina: inchoata et informia in 
genere suo... euntia in inmoderationem et in longinquam dissimilitudinem 
tuam... nisi per Verbum revocarentur ad unitatem tuam, et formarentur (con- 
fess. 13, 2, 2). Hanc ipsam unitatem, quam convincuntur appetere (corpora) 
(De Ver, rel. 32, 60; 40, 74). 

(23) De Mus, 6, 17, 56; 1, 12,20, ss. 

(24) Antequam (Deus)... rerum formas locis et sedibus suis ordinata 
distinctione disponeret (De Gen, c. man, 1, 3, 5), Ponderibus suis aguntur, 
loca sua petunt (Confess. 13, 11, 10). 

(25) Nota anterior. 

(26) Corpúus pars est mundi sensibilis, et ideo quanto magis est locique 
plus occupat, tanto magis propinquat universo: quantoque id magis facit, 
tanto magis est. Magis est enim totum quam pars (De imm. an, 7, 12). 
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santes, sustanciales o accidentales. Por el cambio sustancial el ser 
se ve amenazado continuamente en su existencia y necesita supe- 
rar incesantemente la contingencia de no ser. Por el cambio acci- 
dental no se aniquila el ser (27), pero se modifica con signo bue- 
no 6 malo, positivo o negativo, hacia la nada o hacia Dios (28). 


Podemos entender la potencia radical de la forma como una 
naturaleza, como un principio remoto de actividades, del que ema- 
nan las diferentes potencias concretas. Es una vis ipsa formae (29) 
y su resultado, en conformidad con el ser ideal, es la unidad del 
ser, la semejanza que el ser esenciado logra consigo mismo (30. La 
acción creadora o conservadora se sigue manteniendo en el mundo. 
pero los seres están ya dotados de movimientos y fuerzas naturales, 
que urgen a cada ser para que se mantenga y desarrolle (31). Apa- 
rece en el ser, según lo dicho antes acerca de la forma y del ser 


(27) De imm. an, 8, 15. 

(28) Formam Verbi... non imitatur imperfectio, cum dissimilis ab eo quod 
summe ac primitus est, informitate quadam tendit ad nihilum; sed tunc imita- 
tur Verbi formam... conversione ad id quod vere ac semper est... formam 
capit et fit perfecta creatura (De Gen. ad litt. 1, 4, 9). 

(29) In formam redigatur materies corporalis: vis ipsa formae commen- 
datur nomine unitatis, Hoc est enim vere formari, in unum aliquid redigi: 
quoniam summe unum est omnis formae principium (De Gen. ad litt. imp. 
liber, 10, 32). No será necesario advertir que esta naturaleza no es la natu- 
ráleza aristotélica en cuanto ésta es una physis, un elemento físico. Esta na- 
turaleza de que aquí hablamos puede ser perfectamente histórica y no física. 
El ser humano está sometido a la evolución, esto es, a la perpetua e incesante 
creación, Ni los seres, ni las formas, ni las naturalezas, ni los hombres, son 
sustancias invariables en el sentido aristotélico, Aristóteles suponía la eterni- 
dad del mundo y por ende las variaciones que acontezcan en él son puras 
combinaciones ocasionales y provisionales dentro del todo inmutable, El cristia- 
nismo, por el contrario, afirma que el mundo entero es mudable, contingente. 
sometido a evolución incesante, ya que la creación inicial se efectuó en un 
instante, ¿n ictu. Lo que viene después de ese momento es ya evolución, 
proceso, 

(30) En. I in Ps, 7, 79. 

(31) De Gen. ad litt. 4, 12, 23: Motus suos naturales, quibus aguntur 
atque vegetantur, ut omnino naturae sint, et in eo quod sunt pro suo quaeque 
genere maneant, 
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cal una «intención», un conato fundamental. Tal intención pue- 
de atribuirse también a los seres inanimados, pues significa sólo 
una ley elemental e interna de constancia y desarrollo (32). El 
carácter y modos de esa ley corresponderán a la condición del 
ser de que se trate. 


Tomado así el ser como parte del mundo, aparece como un 
esse ad, sumergido en un orden, sometido a leyes universales, 
orientado hacia unidades cada vez más vastas. El empuje natural 
de la forma es un ordo ponderum, tanto para jerarquizar el ser 
interiormente como para jerarquizar el cosmos. El centro de gra- 
vedad adquiere así un valor propio: el ser ideal es ya un lugar de 
reposo, un centro de gravedad (33): es la perfección formal, el 
término. El ser que llega a su término queda terminado: sus poten- 
cialidades eran la expresión de sus pesos interiores. 


El problema de cada ser esenciado y naturalizado es, pues, su 
unidad. Es un proceso desde el ser nudo hasta el ser ideal, pasan- 
do por el compuesto y por obra de la naturaleza como instrumento 
ejecutivo. El problema del ser y de la unidad se identifican (34), 
pero esto nos hace ver que tenemos que admitir las mismas acep- 
ciones en el término unidad que en el término «ser». Tenemos 
la unidad de Dios, unidad simple y pura. En lugar del ser nudo, 
que es informe, tenemos ahora la unidad de la forma, la unidad 


(32) -Mutantur quaedam in meliora et propterea tendunt esse (De mor. 
man. 2, 6, 8). 3% 

(33) Haec quae tendunt ad esse ad ordinem tendunt; quem cum fuerint 
consecuta, ipsum esse consecuntur, quantum id creatura consequi potest. Ordo 
enim ad convenientiam quandam quod ordinat redigit, Nihil est autem esse 
quam unum esse. ltaque in quantum quidque unitatem adipiscitur, in tantum 
est, Unitatis est enim operatio convenientia atque concordia, qua sunt in 
quantum sunt ta quae composita sunt: nam simplicia per se sunt, quia una 
sunt; quae autem non sunt simplicia, concordia partium imitantur unitatem, 
et in tantum sunt in quantum assequntur (De mor, man. 2, 6, 8), Ordinatio 
esse cogit; inordinatio autem ad non esse, quae perversio etiam nominatur 
atque corruptio (1b.), 

Omnis enim forma ad unitatis regulam cogitur (De Gen. c. man, 1, 12, 18). 

(24) Idem est esse ac unum esse (De mor. man, 2, 6, 8), 
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causal y fontanal, y su empuje, potencia o vis (35). Se la com- 
para al punto en la Geometría (36). El número central o unidad 
fontanal producirá números de su propio estilo y carácter, creará 
la homogeneidad, la relación de partes, la adaptación del universo 
(37). Tenemos la unidad efectiva, el resultado de la unificación 
formal, que se realiza por la concordia de las partes (38). Así se 
constituye una filosofía de la unidad (39). 

El problema es ante todo material, problema de homogeneidad 
material. Cada átomo de un ser ha de mantener la afinidad y te- 
ner un carácter dado por la forma. El átomo de oro es diferente 
del átomo de plata, independientemente de que uno pueda ser con- 
vertido en otro o reducirse a otro. El ser vivo tiene que asimilar 
la materia de nutrición. Como en el mundo inanimado hay leyes 
de aglutinación o de cristalización, hay en el mundo biológico leyes 
orgánicas, que crean estructuras fundamentales y un sistema re- 
gulador que armoniza las diferentes funciones. El caballo no ha 


de tener partes ni estructuras de asno o de yegua: hay aquí una 


vida animal, además de la física y orgánica, es decir, una vida 
de relación; para vivir, los animales tienen que obrar y para obrar 


(35) Vis formae commendatur nomine unitatis (De Gen. ad litt, imp. 
liber, 12, 18). 

(36) De Quant, an. 12, 19 y 14, 23. 

(37) Quidquid mutabile aspexeris... nisi aliqua numerorum forma teneatur, 
qua detracta in nihil recidat; noli dubitare, ut ista mutabilis non intercipiantur, 
sed dimensis motibus, et distincta varietate formarum quasi quosdam versus 
temporum peragat, esse aliquam Formam aeternam et incommutabilen (De 
lib, arb. 2, 16, 44). 

(38) De mor, man, 2, 6, 8. 

(39) Traducimos: «Sepa perfectamente qué es la unidad en los números... 
En la filosofía no se encuentra otra cosa sino qué es la unidad... El alma 
entregada a la filosofía, empieza por contemplarse a sí misma... (Y como we) 
que nada hay mejor y más potente que los números habla así: Yo, por un 
cierto movimiento interior y oculto, puedo unir y separar las cosas... ¿Pero. 
qué es lo que tengo gue separar. sino lo que parece uno y no lo es. o no 
es tan uno como parece? ¿Por qué he de unir una cosa sino vara que re- 
sulte la unidad en cuanto es posible? Luego tanto al separar como al unir. 
quiero la unidad, busco la unidad: cuando separo, la unidad purificada; cuan- 
do uno, la unidad íntegra: allí quiero evitar lo heterogéneo, para que resulte 
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tienen que adaptarse al mundo. Por eso tienen medios de manifes- 
tarse, aunque estas manifestaciones no puedan ser nunca adecuadas: 
el comercio pierde todo lo que es inefable, inexpresable, lo más in- 
dividual, aunque gana eficacia y éxito, pues la manifestación y co- 
mercio es un «lugar común». Al llegar al hombre, el problema se 
presenta complejísimo. Juan no puede tener partes ni estructuras 
de Juana, pero tampoco de Pedro y esto ni en el ámbito animal, 
ni en el específicamente espiritual; naturalmente, la vida espiritual 
tiene su parte «material», que comprende todo lo objetivo, todo lo 
que es contenido de la misma, para acomodarnos a un lenguaje un 
tanto kantiano. Es claro que los medios de manifestación del hom- 
bre, incluido enteramente el lenguaje, tampoco expresan adecuada- 
mente la vida espiritual, pues ni siquiera pueden expresar adecuada- 
mente la vida animal; están hechos para el «comercio», para la 
vida de relación; para ayudar al ser, no para expresarlo. Pero de 
este modo tenemos ya dos principios que nos muestran la articula- 
ción interna del ser: principio constitutivo y principio relativo, prin- 
cipio morfológico y principio de relación. 

De este modo, el problema material se resuelve en un problema 
formal. El proceso que comenzaba por el ser nudo va a terminarse, 
por obra de la forma, en un ser ideal dentro de un estilo peculiar. 
La forma se encarga de definir realmente, mientras el filósofo defi. 
na conceptual y abstractamente. Incluso las mezclas y contaminacio- 
nes, los vitia, contribuyen a caracterizar una forma, pues nos dan 
la medida de su éxito o su fracaso, de su sumisión a las leyes o de 


la unidad perfecta. Para que la piedra fuese piedra, todas sus partes y toda 
su naturaleza se han consolidado en la unidad. ¿Qué es un árbol? ¿Sería 
árbol, si estuviese en diferentes partes? ¿Qué son los miembros de un animal 
o sus entrañas y todas las demás partes de que consta? Si padecen divorcio 
en la unidad, se acabó el animal. ¿Qué pretenden los amigos, sino hacerse 
una misma cosa? El pueblo es una ciudad y la disensión es peligrosa para 
ella. ¿Y qué es disentir, sino no sentir a una? De muchos soldados se forma 
un ejército: tanto más difícil de ser vencido cuanto más aprieta en la unidad. 
Por eso a la coitio in unum se la llamó cuño, como si fuese cuña. ¿Qué es el 
amor? ¿Por qué deleita tanto la voluptuosidad? ¿Y, por qué es pernicioso 
el dolor? Porque pretende cortar lo que era uno, etc. (De Ord. 2, 18, 47, ss.). 
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su emancipación. La forma desarrolla sus potencialidades o no las 
desarrolla, triunfa o sucumbe y esto por leyes o por caprichos, tan- 
to da. El problema es aquí problema de estilo, de carácter, propia- 
mente formal. La constitución íntima de la materia o cuerpo, la vi: 
da orgánica vegetativa, la vida animal o de relación y finalmente la 
vida espiritual son en definitiva obra de la forma y de su instrumen- 
to ejecutivo, la naturaleza. Desde la autoafirmación original, desde la 
espontaneidad constitutiva hasta las más altas sublimaciones de la 
vida de relación, arte, ciencia o santidad, la unidad fontanal de la 
forma va edificando la fábrica de la unidad ideal, efectiva y formal. 
Así enlaza S. Agustín la filosofía con la ciencia y con la moderni- 
dad. Es inútil hablar aquí del sistema simpático-vegetativo, del sen- 
sorió-motor, del cerebro-espinal, de los instintos, herencia, sunergía, 
sistema cerebral o mitología cerebral y de tantos otros instrumentos 
de la forma y de su recíproca colaboración, como lo hacen los cien: 
tíficos modernos, puesto que la forma comienza por crear, organi- 
zar y controlar esos organismos dentro de un estilo característico. 
Siempre tendremos el mismo problema: una materia informe e ili- 
mitada que es preciso definir. La morfología lo comprende todo. Y 
esto que decimos del principio constitutivo. puede aplicarse a la vida 
de relación y a su principio: la forma determina también el modo o 
carácter de las relaciones de cada individuo con el mundo circun- 
dantc. En conclusión la forma constituye dos principios diferentes e 
integrales del ser: el sujeto puro y los números. Muchos autores 
modernos (recordemos aquí a Max Scheller y Roberto Allers) insis- 
ten en llamar amor a este principio de relación y en esto se remiten 
directa o indirectamente a S. Agustín y a su amor meus ponduis 
meum: eo feror quocumque feror. Ya hablaremos de esto. 


Hay, pues, un equilibrio unitario, originario. anterior a toda ma- 
nifestación, a toda perturbación y hasta a la misma inteligencia: 
esta es, al fin y al cabo, órgano de expresión y de acción: el hom- 
bre nunca alcanzará a conocerse a sí mismo. Su Yo comienza desde 
muy atrás, desde el «sujeto puro». desde una zona o principio en el 
que no puede penetrar la inteligencia y mucho menos el lenguaje y 
ni siquiera la consciencia, en el significado ordinario de este térmi- 
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.no. Y hay también números, relaciones, estilos impresos antes de to- 
da manilestación o expresión del ser. La Gestaltheorie está ahora 
siendo aprovechada por los mismos médicos para sus investigacio- 
nes, incluso para las esferas más elementales como son los sistemas 
vegetativo y nervioso y esto nos hace comprender el valor de la ón- 
tología agustiniana en nuestros días. Mucho se ha retrasado la cien- 
cia por haber abandonado el «prejuicio» de la forma. Ahora no se 
habla de «números», pero se nos habla ya «audazmente» de estruc- 
turas, de formas y de organización o sunergía. Es más, se llega a 
la conclusión de que tales formas imperan, no sólo en el universo 
orgánico, sino también en el físico. Las «estructuras» elementales 
comprenden a ambos reinos. Sin embargo, para no alargar estos pro- 
legómenos nos abstenemos de citar enteras las páginas que San Agus- 
tín dedica a las funciones del alma, desde la más elemental de «vi- 
vificar» hasta la más sublime que es la unión beatífica, páginas a 
las que el P. Vaca da con razón tanta importancia (40). 


Algunos científicos objetan que la existencia de los instintos y la 
“evolución de las formas en el tiempo son una barrera infranqueable 
para la teoría de la forma. Esos científicos ignoran sin duda que 
San Agustín, que tanto nos habla de las formas, es el primero que 
explica los instintos como caracteres impresos que sólo necesitan un 
objeto y el primero que lanzó al mundo una teoría de la evolución. 
Se apoyaba en razones filosóficas y no científicas, es cierto, pero 
esto no impide el hecho fundamental: San Agustín escribió una filo- 
sofía que explica los instintos y una filosofía apropiada para los 
evolucionistas. Tales objeciones son, pues, vanas por anticipado. La 
forma se ajusta a la teoría de la evolución en un modo tan radical, 
que precisamente la exige: estamos en un sistema de la creación y 
no en un sistema aristotélico en el que las formas son eternas, a se, 
inmutables, etc. La evolución no es otra cosa que la creación ince- 
sante; en una tal evolución las formas dependen de la ley eterna, que 
hizo el mundo «preñado de razones seminales», como dice San 
Agustín. 


(40) De Quant. an. 33, 10-76. 


15 


P. LOPE CILLERUELO. 


Hay que advertir que, cuando San Agustín habla de alma en sus 
primeros escritos, por «alma» puede entenderse «forma», en “gene: 
ral: no llegó a establecer con firmeza un zoocosmos platónico, pero 
explica que sin el alma no puede explicarse la formación de ningún 
cuerpo (41). Si más tarde se abstuvo de utilizar ese lenguaje e in- 
cluso negó que el término pudiera utilizarse para los vegetales, pues 
el término alma parece aludir a la vida de relación, lo hizo por ra- 
zones externas; continuó sin embargo admitiendo un «principio» uni- 
ficador, organizador, un número eficiente y central, una forma (42). 

Estamos comenzando a comprender, espantados, la estructura 
del átomo inanimado, y vemos la resistencia que ofrece a su desin- 
tegración. San Agustín hubiera visto en nuestras experiencias una 
confirmación de sus teorías. ¿Cuánto tardaremos en comprender la 
estructura- del átomo vegetal, animal o humano? San Agustín ade- 
más aducía la lucha contra el dolor como prueba de la fuerza de la 
unidad animal. Cuanto más perfecta es una forma, más medios tie- 
ne para defenderse. Pero en sentido contrario, cuanto más comple- 
ja y múltiple (43) es una forma. corre mayor peligro de conflicto y 
disolución. Así entendemos que cuanto mayor es la composición, 
mayor peligro hay de defecto (vitium) o muerte (mors). Pero, por 
el contrario, cuanto más satisfactorio es el resultado unificador y 
organizador, mayor triunfo se ha obtenido de los enemigos de la 
unidad, mejor es el sistema que ha hecho frente a un mayor mal; 
mejor es- el estilo, mayor la seguridad. Resulta, pues, que cuanto 
mayor es la complejidad, mayor ha de ser la unidad. La unidad ín- 


(41) De inm, an, 8, 14; 8, 15. 

(42) Universum corpus ab aliqua vi vel natura potentiore atque meliore 
factum est, non “utique córporea, Nam si corpus a corpore factum est, . non 
potuit universum fieri, Haec vis praesente potentia tenet universum... Tlla 
mutabilitas non adimit corpori corpus esse, sed de specie in speciem (formas) 
transire facit motu ordinatissimo... Hoc. autem ordini intelligitur a Summa 
Essentia “speciem corpori per animam tribui, qua est in quantumcumque est. 
Per animam ergo corpus subsistit, et éo ipso est quo animatur, sive univer- 
saliter ut mundus, sive particulariter, ut unumquodque animal intra mundum 
(De inm, an. 8, 14; 8, 15; 15, 24, etc.), El subido color plotiniano de este 


último párrafo no impide que veamos con claridad la mente ¡usara 
(43) De Trinit. 6, 68. 
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fima es la de los cuerpos; superior es la de las almas y muy superior 
aún la del espíritu, o la del hombre (44), que está ya en la fron- 
tera de Dios y que incluso puede pasar esa frontera. 


Así, al fin de estas deducciones «dogmáticas», resulta que esta- 
mos de acuerdo con los científicos. Estos llegan a la conclusión de 
que es absolutamente necesario admitir algunas grandes líneas se- 
gún las cuales se realiza la vida personal. La unidad personal, la 
coherencia y consistencia impiden que nuestra vida sea un caos, 
un líquido o un gas que se derrama. Podemos colocarnos junto a 
ellos en un momento originario, en el que el ser humano todavía 
no habla, para exponer las estructuras fundamentales del hombre. 
Siempre advertiremos en el hombre originario un equilibrio, una 
permanencia, cuya presencia y eficacia se imponen a cada momento 
de nuestra actividad. La diversidad es aparente, la unidad de la exis- 
tencia es real y entre ambos términos no hay contradicción; por el 
contrario, se armonizan y conjugan para constituir la vida personal 
en su originalidad propia. Sólo de este modo, dicen los científicos, 
podrá definirse en forma positiva el principio de individuación que 
preocupaba ya a los escolásticos (45). 


(44) De Ver. rel. 1, 32, 60; De Ord, 2, 19, 49 ss, 
(45) Gusdorf G., Op. cit. pág. 300, 
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Son muchos los sermones, cartas y aun tratados que el gran 
Obispo de Hipona nos ha legado sobre la humildad, la virginidad, 
la pobreza y otras virtudes; ningún escrito, en cambio, que sepa- 
mos, dedicó a la obediencia. Llevados de la primera impresión y 
sin adentrarnos en un análisis detallado en sus obras, hasta pudiera 
sospecharse que el Santo ignora tan hermosa virtud. Sin embargo, 
un examen detenido de su producción literaria nos llevará casi 
hacia la posición contraria. S. Agustín, no sólo expone los funda- 
mentos de la virtud de la obediencia, sino que llega a trazar algu- 
nos rasgos de la misma tan magistrales y tan ricos en espirituali- 
dad, que incluso servirían de fuente a muchos de los Fundadores 
posteriores. 


Este dato es tanto más significativo, cuanto que, si nos atene- 
mos a las referencias históricas de los textos agustinianos, bien poco 
debió heredar el Santo en este aspecto. 

Dada la estructura y modo de ser de la obediencia expuesta por 
el Obispo de Hipona, es absolutamente necesario, para comprender 


(*) Conferencia leída en la 111 Semana de Estudios Monásticos, organiza- 
da por los RR, PP, Benedictinos Españoles. 
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con exactitud su concepto monástico, tratar de dicha virtud desde 
su mismo fundamento. 


I. FUNDAMENTO DE LA OBEDIENCIA 


Todo lo que S. Agustín afirma respecto de la obediencia parece 
derivarse de la posición ontológica en que el hombre se encuentra 
ante Dios: posición de esencial dependencia, cual necesariamente tiene 
la criatura respecto del Creador (1). El hombre es dominio abso- 
luto de Dios y plena propiedad de Dios. Para S. Agustín, nuestro 
primer Superior, y en cierto sentido el único a quien debemos obe- 
diencia de corazón, es Dios. Desde este punto de vista, la obedien- 
cia es una virtud general, cuyo papel es básico en la vida del 
espíritu. «Porque la obediencia, según expresión del Santo, es la vir- 
tud cumbre de la criatura racional sujeta a Dios, su Creador» (2). 
Convenía que se prohibiera algo al hombre, colocado bajo el domi- 
nio de Dios; de este modo, su obediencia sería una virtud que 
mereciera la posesión del Señor (3). S. Agustín hace notar que, si 
Dios no hubiese mandado nada, el hombre no hubiera encontrado 
el modo de pensar y sentir que había un Señor por encima de él. 
El escaso ejercicio de la obediencia hubiera llevado a la desapari- 
ción de la humildad. De aquí se puede decir que la obediencia, en 
esta sentido, es la única virtud racional que obra bajo el dominio 
de Dios; así como la desobediencia es el primero y mayor de todos 
los vicios, que lleva al hombre a la ruina, haciéndole usar de su 
libertad con detrimento de la reverencia debida a Dios (4). 


(1) Cfr, BorcHint, B., La obbedienza secondo S. Agostino, en «Vita 
Cristiana», XXIIT (1954), 464, AA 

(2) «Purae et simplicis obedientiae, quae magna virtus est 'rationalis 
creaturae sub Creatore Domino constitutae» (De civ. Dei, XII, 20), «Obedien- 
tia quam possum verissime dicere sólam esse virtutem omni oreatirae ratio- 
nali agenti sub Dei potestate» (De Gen. ad litt. VII, 6, 12). 

(3) «Oportebat autem ut homo sub Domino Deo positus alicunde prohi- 
beretur, ut ei promerendi Dominum suum virtus esset ¡psa obedientia» (1bz- 
dem): Cír. De peccat. merit, et remis. 1, 21, 35. 

(4) «Primumque esse maximum vitium tumoris ad ruinam sua potestate 
velle uti, cuius vitii nomen est inobedientia» (Ibidem), 
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S, Agustín, hablando de la obediencia, fundamenta toda su doc- 
trina en los datos de la Revelación, especialmente en el célebre pa- 
saje de S. Pablo, en que nos recuerda la desobediencia de nuestros 
primeros padres (5). Más tarde, al tratar de establecer la humilde 
obediencia religiosa en sus monasterios, recurrirá, bien a este sen- 
tido escriturístico de la misma, bien a la concepción ya tradicional 
de la ascética monástica, procurando ignorar los ejercicios extra- 
vagantes que gustaban practicar en ciertos ambientes. 


II. LA OBEDIENCIA, MADRE DE LAS VIRTUDES 


La virtud de la obediencia, según S. Agustín, es la madre y 
guardiana de todas las demás virtudes (6). La obediencia es para 
la criatura racional el camino de la verdadera sabiduría, la fuente 
de toda justicia y santidad (7). Es la virtud radical, matriz, má- 
xima entre las virtudes, que no sólo no anula la dignidad y libertad 
de la persona, sino que es absolutamente necesaria, propia para 
convertirse en una Oblación a Dios. La obediencia constituye para 
S. Agustín el verdadero culto divino, el máximo honor que se rinde 
a Dios. Porque, ¿hay algo que agrade más a Dios de parte del 
hombre como la obediencia, la aceptación libre, generosa, la per- 
fecta conformidad con el divino querer? Para el alma, se atreve 


(5) Cfr. v. gr. De Gen, ad litt, IX, 11, 19. 

(6) «Sed obedientia commendata est in praecepto, quae virtus in creatura 
rationali mater quodammodo est omnium custosque virtutum» (De civ. Det, 
XIV, 12). «Comparans videt omnium virtutum quodammodo matrem esse obe- 
dientiam» (De bono conjugali, XXI, 30). «Quam virtutem tamquam radi- 
calem; atque ut dici solet matricem et plane generalem...» (Ibidem, 32), 

(7) «Obedientia, quod est in hominibus et in omni rationali creatura 
omnis justitiae origo atque perfectio; ita ut duorum hominum, id est, Adam 
qui fuit caput mortis nostrae, et Christi qui est caput salutis nostrae, haec 
commendetur magna distinctio; quia sicut per inobedientiam unius hominis, 
peccatores constituti sunt multi; ita per obedientiam unius hominis, iusti 
constituentur multi» (Enarra. in Ps, LXXI, 6). «Sic homo ad occultorum sa- 
pientiam pervenit per obedientiam mandatorum... custodienda est obedientia 
ut percipiatur sapientia. et percepta sapientia non est deserenda obedientia... 
magis inflamat amplioris dulcedo sapientiae, quae praebetur ei qui obtemperat 
Deo» (Enarr. in Ps, CXVITI, serm, 22, 8). Cfr, Enarr, in Ps. LXX, serm, 1, 2. 
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a afirmar el Santo, nada hay tan provechoso como obedecer (8). 
La desobediencia fue el origen de nuestra perdición; la obediencia, 
la causa de nuestra redención. La desobediencia es la raíz de todos 
los males; la obediencia, la fuente de todos nuestros bienes (9). 
Virtud verdaderamente general, se eleva por encima de la misma 
virginidad. Suprimamos la obediencia y queda sin fruto la castidad. 
Una esposa obediente es preferible a una virgen que no sabe obe- 
decer (10). S. Agustín nos presenta esta virtud con toda su fuerza 
y necesidad, como la única virtud para toda criatura racional bajo 
la potestad de Dios. Esto nos explica cómo no existe una distinción 
neta, v. gr., entre la obediencia y la humildad, sino que sean una 
misma virtud en dos momentos diversos. La humildad es la consta- 
tación de la verdad; la obediencia, la actividad para alcanzarla. La 
obediencia es la más inmediata manifestación de la humildad (11). 
Este concepto nos trae a la mente las palabras de S. Benito, que 
indudablemente se movía también dentro del ámbito del pensar 
“agustiniano: el primer grado de la humildad es la obediencia «sem- 
per sit memor ómnium quae praecepit Deus» (12). 


Para captar el justo valor de estas afirmaciones de S. Agustín, 
es necesario tomar la palabra humildad y obediencia en un sentido 
más amplio que el que reciben de ordinario en los libros espiritua- 
les, especialmente los más modernos. Más que una actitud externa 
indican un estado de ánimo profundo, que envuelve todo el hom- 
bre hasta en su más íntima esencia, el cual tiene su origen en la 
facultad espiritual, hasta manifestarse en el comportamiento exterior. 
Esto mismo puede verse en la «escala de la humildad» de S. Beni- 


(8) «Nihil enim tam expedit animae quam obedire. Et si expedit animae 
obedire in servo ut obediat Domino, in filio ut obediat patri, in uxore ut 
obediat viro, quanto magis in homine ut obediat Deo?» (Enarr. in Ps. LXX, 
serm, 2, 1). 

(9) Cfr. Enarr. in Ps. LXX, serm. 2, 7; De Gen. ad litt, VIII, 13, 30. 

(10) «Quapropter non solum obediens inobedienti, sed obedientior con 
iugata minus obedienti virgini praeponenda est» (De bono coniugali, XXIII, 30). 
(11) «Pia humilitas facit subditum superiori» (De civ, Dei, XIV, 13, 1). 

(12) Regula monachorum, c. VII, 
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to (13). Todas las virtudes suponen éste sometimiento u obediencia 
a Dios: la adoración, la castidad, la templanza... Las mismas virtu- 
des teologales nacen y son guardadas por esta profunda, absoluta 
y querida dependencia de la voluntad de Dios, que impone un sabio 
límite a la libre voluntad del hombre y que le asigna un fin defi- 
nido y exclusivo. En este sentido, toda la espiritualidad cristiana 
puede ser expresada en el término «obediencia», es decir, en la acep- 
tación amorosa de la voluntad de Dios, hasta tal punto conocida, 
que llegue a formar una sola cosa con su Divino querer. El cono- 
cido aforismo agustiniano «Ama y haz lo que quieras» (14), no 
significa Otra cosa: Ama la voluntad de Dios hasta ser una sola 
voluntad con El, y entonces podrás hacer lo que tú quieras, puesto 
que tú querrás lo que Dios quiere. «S. Benito, dice D. Borghini, 
reduce, igualmente, la perfección del monje a la obediencia». La 
unión con Dios es ilusoria, si no existe perfecta conformidad con 
su Voluntad (15). 

Se comprende ahora cómo los autores espirituales hayan visto 
en la obediencia la unidad esencial de la perfección cristiana y re- 
ligiosa; y cómo la auténtica tradición monástica haya dado a la 
virtud de la obediencia el primer puesto. En ella late el influjo del 
pensamiento agustiniano, eco fiel del pensamiento paulino. 

TI, MANIFESTACION DE LA OBEDIENCIA 

Desde el punto de vista expuesto, es evidente que la obediencia 
es la virtud por la cual sometemos nuestra voluntad a la de Dios. 
Pero, ¿cómo reconocer esta voluntad de Dios? El Señor, según 
doctrina de S. Agustín, notifica su voluntad directamente unas veces, 


(13) Ibidem. 

(14) «Semel ergo praeceptum tibi praecipitur: Dilige, et quod vis fac. 
Sive taceas, dilectione taceas; sive clames, dilectione clames; sive emendes, 
dilectione emendes; sive parcas, dilectione parcas; radix sit intus dilectionis, 
non potest de ista radice nisi bonum existere» (In Epist, loan, ad Parth, Tract, 
VIT, 8). 

(15) «Vidit in corpore suo, id est in ecclesia sua infirmos, qui primo 
voluntatem suam sequi tentarent; sed cum viderent voluntatem Dei aliam esse, 
dirigerent se et cor suum ad suscipiendam voluntatem Dei, Nec voluntatem 
Dei velis torquere ad voluntatem 'suam, sed tuam corrige ad voluntatem Dei» 
(Enarr, in Ps, XCMI, 18), Cfr, De Gen, ad litt, VII, 13, 30; Ibid. 14, 31 y 32. 
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coma sucedió con Abraham, con el pueblo de Israel en el Sinaí; y, 
sobre todo, cuando el Hijo de Dios, hecho carne, nos quiso dar 
la nueva ley del Evangelio. Esta divina autoridad, al indicarnos sus 
órdenes, no tiene otra finalidad, que conducirnos a la verdadera sa- 
biduría y señalarnos el fin verdadero de la vida (16). 

Otras veces, se manifiesta indirectamente, pues Dios no inter- 
viene directamente en la vida de cada hombre, como hizo con Abra- 
ham, sino por medio de su Iglesia y de otros hombres, que pose- 
yendo la legítima: autoridad, nos hablan en nombre de Dios. Cla- 
ramente lo muestra el Santo, al hablar de la obediencia de los 
hijos a sus padres: «El padre debe ser escuchado como si fuese 
Dios, ya que Dios manda obedecer a los padres» (17). Ellos, a su 
vez, así lo entendieron (18). La autoridad que proclama S. Agustín 
y que tiene su raíz en Dios, es una necesidad en toda clase de 
comunidad humana: en la familia, para la paz doméstica (19); en 
la sociedad civil, para la paz cívica (20); en todas las demás so- 
ciedades o comunidades, para la paz de la criatura racional, a saber, 
la unión ordenada y concorde para gozar de Dios y a la vez en 
Dios (21). La verdadera subordinación y anteposición es un supuesto 
necesario a la existencia de la concordia entre los hombres (22). 


(16) Cfr. De util. cred, XVI, 34; XVII, 35; XVIII, 36. 

(17) «Sic audiendus est (pater) quomodo Deus, quia obedire patri jussit 
Deus» (Enarr. in Ps, LXX, serm, 1, 2). 

(18) «Dominus autem hoc non praeceperat, sed pater ipsorum. Sic autem 
hoc acceperunt tamquam praeceptum a Domino Deo suo; quia... praeceperat... 
Dominus, ut filii patri obedirent» (1Ibid.). 

(19) «Ordinata imperandi atque obediendi concordia cohabitantium» (De 
civ. Dei, XIX, 13). 

(20) «Ordinata imperandi obediendique concordia civium» (1bid.). 

(21) «Utitur ergo etiam caelestis civitas in hac sua peregrinatione pace 
terrena, et de rebus ad mortalem hominum naturam pertinentibus, humanarum 
voluntatum compositionem, quantum salva pietate ac religione conceditur, 
tuetur atque appetit, eamque terrenam pacem refert ad caelestem pacem: 
quae vere ita pax est, ut rationalis dumtaxat creaturae sola pax habenda atque 
dicenda sit ordinatissima scilicet et concordissima societas fruendi Deo, et in- 
vicem in Deo» (De civ, Dei, XIX, 17). 

(22) «Sicut enim in potestatibus societatis humanae major potestas minori 
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“Esta doctrina posee * “idéntico valor” en lo que “se. refiere a la 
riscitaita de la Iglesia, encargada por su divino: Fundador de: trans- 
mitirnos la autoridad de la ley cristiana, dogmática y práctica (23). 
Por lo cual, surge ya clara la conclusión agustiniana. Como la co- 
munidad monástica no es sino parte integrante de la Iglesia, «la 
“orla del vestido de Cristo» (vestido de Cristo; según el Santo, igual 
-a la Iglesia; orla, igual a monasterios), expone en forma místico- 
"alegórica (24), aquélla es la que aprueba, en último término, sus 
reglas y garantiza su autoridad. No en vano fundamentó sus mo- 
nasterios sobre la comunidad de los primitivos cristianos (25). De 
“aquí el papel fundamental de la obediencia para todos aquéllos que 
ingresan en ellos: vienen a buscar las directrices de la autoridad 
divina para ser conducidos hacia una vida más perfecta, lo “que 
Agustín llamaba con frecuencia «la verdadera sabiduría». Pero, 
como este esfuerzo especial de fidelidad al evangelio, que se in- 
tenta, no es obligatorio, sino de consejo, se hace aquí objeto de un 


ad obedientiam praeponitur, ita Deus omnibus» (Confess. UI, 8, 15). «Gene- 
role quippe pactum esta societatis humanae obedire regibus suis» (7bidem). 


" Cfr. Enarr, in Ps, CXXIV, 7; Serm. CCCII, 21, 19, 


(23) «Nec quis ex eo, quod a Domino suo in libertatem vocatus est fac- 
tusque christianus, extollatur in superbiam... ct potestatibus sublimioribus... 
putet non esse subdendum» (Exp. quar. prop. ex Epist. ad Rom. LXXID. 


(24) «In capite ipsius unguentum, quia totus Christus cum Ecclesia: sed 
a capite venit unguentum. Caput nostrum Christus est; crucifixum et sepultum, 
resuscitatum adscendit in coelum; et venit Spiritum Sanctum a capite. Quo? 
Ad barbam. Barba significat fortes... Ergo illud primum unguentum descendit 
in Apostolos, descendit in illos qui primos impetus saeculi sustinuerunt... Ergo 
illi tamquam barbam erant. Multi enim fortes erant, et multas persecutiones 
passi sunt. Sed si neque a barba descendisset unguentum, modo monasteria 
non haberemus. Sed quia descendit in oram vestimenti: Quod descendit in 
oram vestimenti eius, secuta est Ecclesia, de veste Domini peperit monasteria. 
Nam vestis sacerdotalis ecclesiam significat...» (Enarr, in Ps, CCCXXXIL, 7-9). 


(25) «Factusque presbyter monasterium intra ecclesiam mox instituit, “cum 
. Dei seryis vivere coepit secundum modum et regulam sub sanctis Apostolis 
constitutam» "(Possid, c. V). Cfr. Serm. CCCLVI, 1 
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voto, que constituye el lazo de unión o vínculo de la sociedad mo- 
nástica. Y en este sentido, es ya una virtud religiosa especial. 


IV. EL CONSEJO EVANGELICO DE OBEDIENCIA 


La obediencia, como virtud religiosa especial, es objeto de un 
voto por el cual el monje promete a Dios someterse a sus Supe- 
riores legítimos, conforme a las reglas aprobadas por la Iglesia. El 
monje que emite la obediencia por medio de un voto, le da un 
valor y una eficacia singulares; imprime a toda su vida, de una 
manera explícita y en conformidad con su regla, el carácter de acto 
de religión, de sacrificio ofrecido al Señor (26). 

San Agustín conoció el concepto exacto de voto, una promesa 
hecha a Dios (27). Sin embargo, nunca conoció el consejo de obe- 
diencia como voto formal o como medio especial aconsejado por 
el Señor para la consecución de la perfección cristiana. Para el 
Obispo de Hipona, la obediencia del monje surge únicamente como 
una obligación, que radica en su compromiso con la comunidad; 
una condición esencial para la realización del ideal de la sociedad 
monástica. De aquí, que este consejo se acomode totalmente a su 
concepción de la vida común. Una comunidad no se concibe sin 
une, autoridad. «No tengáis cosa propia, sino que todo sea de todos. 
El Superior distribuya a cada uno de vosotros el alimento y el ves- 


(26) «Unde ipse homo, Dei nomine consecratus et Deo votus. in quantum 
inunda moritur ut Deo vivat, sacrificium est» (De civ. Dei, X, 6). 

(27) «Alius vovet relinquere omnia sua distribuenda pauperibus, et ire in 
communem vitam, in societatem sanciorum: magnum votum vovet... Nemo ergo 
positus in monasterio fraler dicat: Recedo de monasterio, neque enim soli qui 
sunt in monasterio perventuri sunt ad regnum coelorum, et illi qui ibi non 
sunt ad Deum non pertinent. Respondetur ei: Sed illi non voverunt; tu vovisti, 
tu retro respexisti» (Enarr. in Ps. LXXV, 16). «Reddite igitur quod vovistis, 
quia vos ipsi estis, et ei vos redditis a quo estis; reddite, obsecro, Neque 
enim quod redditis, reddendo minuetur, sed potius servabitur et augebitur... 
Deo namque seipsum debet homo, eique reddendus est ut beatus sit, a quo 
accepit ut sit... Quanto magis ergo reddenda est cum promittitur, cui etiam 
non promissa debetur?» (Epist, CXXVIL, 6), Cfr, Enarr. in Ps. LXXXI!l, 4; 
Serm. XCVL 8, 10, donde se expone .idéntico. pensamiento. 
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tido, no igualmente a todos, porque no tedos tenéis iguales fuer- 
zas, sino a cada uno según su necesidad» (28). 

La vida común, en el fondo, no es sino una práctica de obe- 
diencia, de pobreza y de castidad. La obediencia, a su vez, se en- 
trelaza también con ambos consejos. Por la obediencia nos despo- 
jamos de todos los bienes creados, porque ¿qué más bien creado 
que nuestra propia voluntad? ¿Acaso es más difícil renunciar a lo 
que se posee que a ella misma? La obediencia se orienta igualmente 
hacia la castidad. Si se ha de dominar la carne, es indispensable 
una humilde obediencia a la voluntad de Dios: «He aquí lo que te 
conviene, dice el Santo, que lo inferior esté sometido a lo superior. 
Si el hombre quiere que su carne obedezca a su razón, que su 
razón obedezca antes a Dios. Reconoce el orden, busca la paz: tú 
a Dios, la carne a ti. ¿Existe acaso cosa más justa y más bella? 
Si tú desprecias el «tú a Dios», jamás conseguirás «la carne a ti». 
Si no obedeces a tu Señor, serás atormentado por tu siervo» (29). 


V. ORIENTACION MONASTICA DE ESTA VIRTUD 

La idea general del Santo sobre la obediencia arroja nueva luz 
sobre su ideal de obediencia propiamente dicha. Como puede no- 
tarse en su Regla y escritos monásticos. S. Agustín tuvo siempre 
presente la necesidad de una autoridad en toda clase de comunidad 
humana, «autoridad que vio fuertemente anclada en Dios. La ante- 
posición y subordinación en el monasterio, además de una exigen- 
cia del bien común, es algo connatural y conveniente a él. El Santo 
habla claramente de aquéllos «a los cuales conviene estar suje- 
tos» (30). Pero, cuando impone a sus monjes en la Regla el deber 


(28) Reg., c. IL 

(29) «Hoc enim expedit, inferius subjici superiori; ut et ille qui sibi 
subjici vult quod est inferius se, subjiciatur superiori se. Agnosce ordinem, 
quac pacem. Tu Deo, tibi caro, Quid justius? quid pulcrius? Tu maiori, 
minor tibi: servi tu ei qui fecit te, ut tibi serviat quod factum est propter te. 
Non enim hune ordinem novimus, neque hunc ordinem commendamus, Tibi 
caro, et tu Deo; sed: tu Deo, et tibi caro. Si autem contemnis tu Deo, numquam 
efficies ut tibi caro, Qui non obtemperas Domino, torqueris a servo» (Enarr. 
in Ps, CXLVI, 1). 

(30) Reg. c. X. «Pertinet ad nos cura, ad vos obedientia» (Serm. CXLVI, 1). 
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de obediencia, cuida muy bien de marcarles la orientación y el 
sentido de la misma «Tamquam patri»: Se obedece al superior como 
a padre (31). La comunidad monástico-agustiniana es como una 
familia espiritual. El superior ejerce una paternidad espiritual que, 
igual que la natural, tiene su raíz en la autoridad de Dios, a quien 
debe dar cuenta de sus actos (32). El es el padre de familia de la 
comunidad; los monjes, sus hijos. Conocemos la génesis de esta 
bella idea. El año de la estancia de Agustín en Roma, una de las 
cosas que más llamó su atención fue la existencia de aquellos Su- 
 periores, verdaderos padres, santísimos en sus costumbres, eruditos 
en la ciencia de Dios, con gran solicitud por aquellos a quienes 
llamaban hijos, con una autoridad tal, que tenían a su disposición 
la voluntad de los monjes para obedecer (33). 


Esta descripción de la obediencia de aquellos monasterios, si 
bien en una forma algo más breve, se encuentra también en S. Je- 
rónimo (34). Pero es curioso; a primera vista, aparece ya una di- 
lerencia característica entre ambos Doctores. Mientras que para 
S. Jerónimo la obediencia entre los cenobitas pasa por la virtud 
máxima —lo que, según los críticos, responde ciertamente al ceno- 
bitismo de S. Pacomio y sus seguidores, con su disciplina rigurosa, 
de tipo cuasi-militar—, para S. Agustín carece de tal primacía. Según 
el Obispo de Hipona, no era precisamente la obediencia la virtud 
que mejor caracterizaba a los monjes, sino la caridad, la cual «prae- 
cipue custodiebatur» (35). Diferentemente del Solitario de Belén, 
S. Agustín percibe en el cenobitismo romano un matiz sumamente 


(31) Reg. c. XI, Dice en el Sermón CCCLV: «Audio illos ut pater» n. 3. 

(32) -«Praeposito tamquam patri obediatur; multo magis presbytero, qui 
omnium vestrum curam gerit... plus a vobis amari appetat, quam timeri; 
semper cogitans Deo se pro vobis redditurum esse rationem» (Reg. c. XI). 
Cfr. Enarr, in Ps. LXX, serm. 1, 2. 

(23) De morib. eccles. cath, XXXI, 67. 

(34) «Prima 'apud eos confoederatio est obedire maioribus et quidquid 
iusserit, facere» (Epist, XXIL 35). 

(35) «Caritas praecipue custoditur; caritati victus, caritati sermo, caritati 
habitus, caritati vultus aptatur; coitur in unam conspiraturque caritatem: hanc 
violare tanquam Deum nefas ducitur: huic si quid resistit, expugnatur atque 
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interesante: el concepto cabal de familia monástica. Nos referimos 
a la alusión enérgica, en la obediencia, -de las relaciones entre «pa- 
tres» y «filii» de aquellos cenobitas. 


Este concepto, todavía más acentuado, es el que trasplanta el 
Santo a sus monasterios. La obediencia, según el Obispo de Hipona, 
es todo gracia y amor, no fuerza. Porque, para él, todo amor es 
una servidumbre, una obediencia; pero la servidumbre u obediencia 
de amar en el superior a Dios es la genuina libertad. Este pensa- 
miento tenía presente el Santo, al establecer la semejanza de rela- 
ciones superior-súbditos con las que se dan entre padre e hijo, no 
entre señor y siervo, como S. Basilio (36). El monje debe obede- 
cer al superior como a padre, no como siervo bajo el peso de la 
ley, sino como un ser libre dirigido por la gracia (37). Su obe- 
diencia ha de tender siempre a volver menos grave la responsabili- 
dad del superior, evitando la obediencia servil, obrando libre y 
espontáneamente por amor a Cristo. El superior, a su vez, solícito 
del cuidado de sus súbditos, ha de ser paternal sin debilidad, apli- 
cando, no la «potestas dominans», sino la «caritas serviens» en el 
monasterio (38). En suma, la obediencia agustiniana tiene como 
fundamento básico la auténtica relación espiritual de padre a hijos. 
Este es el momento más importante, dice un ilustre historiador del 
monaquismo, en el concepto agustintano de obediencia, el cual anun- 
cia su progreso frente al ideal monástico más antiguo. Porque es 
evidente que desde un principio se dio ya el nombre de padre al 
superior, pero hasta obedecerle «tamquam patri» quedaba todavía un 
largo camino que recorrer (39). Concebida la obediencia desde este 


eiicitur, hane si quid offendit, “unum diem durare non sinitur. Sciunt ita 
commendatam esse a Christo et Apostolis, ut si haec una desit, inania si haec 
adsit, plena sint omnia». (De morib, eccles. cath. XXXUIL, 73). 

(36) El Santo Doctor se pregunta: «Quomodo alter alteri obedire debeat?». 
Y responde: «Veluti dominis servi prout a Domino praeceptum est», Reg. 
brev,, Interrogatio CXV. 

(37) Reg. c. XI y XI. 

(38) Reg. c. XI. 

(39) ZUMKELLER, A., O. S, A., Der klosterliche Gehorsam beim hl. Au- 
gustinus, en Augustinus Magister, Communications, París, 1954, p. 268, J. 
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punto de vista, es decir, motivada por el amor y veneración, tiene 
que ser esencialmente, según el Santo grabó en su Regla, una obe- 
diencia de libertad y de caridad, no de temor, si bien no podemos 
afirmar que éste sea totalmente excluído de sus monasterios. Por 
causa de ciertos oficios de la sociedad humana, dice en sus Confe- 
siones, nos es necesario ser amados y temidos de los hombres (40). 
Pero no hay duda que la obediencia más perfecta y sana es aquélla 
que es obra de la gracia. La genuina libertad está sólo en el ser- 
vicio de Cristo, que es amor (41). 

De este modo, queda transformado el un tanto rígido mandar 
y Obedecer de los monasterios orientales en una íntima y personal 
relación de superiores y súbditos (41). Parece que este ideal mo- 
nástico de obediencia, expresado en rasgos generales por S. Agustín, 
fue recogido más tarde también por S. Benito. Desde luego, en el 
capítulo LXIV de su Regla se encuentran dos citas textuales en 
este sentido (43). 


VI. LA AUTORIDAD DEL SUPERIOR 


La comunidad de almas y la comunidad de bienes, fundamento 
de la vida monástico-agustiniana, encierra en sí necesariamente un 
principio de unidad: la autoridad. La función del superior responde 
exactamente a este doble fundamento. Su autoridad se ejerce: sobre 
la organización material, «distribuya a cada uno lo que necesitare»; 


PUNET resume así el concepto de superior o abad en el monacato anterior: 
«En resumen, el aspecto que ofrece el monasterio de Pacomio es más militar 
que familiar; y la influencia del abad aparece allí como la de un superior 
más bien que moderada y revestida de ternura paternal» (ABBÉ, en Dict. de 
Spiritualité, 1, p. 52. 

(40) Reg. c. XI; «Itacue nobis, quoniam propter quaedam humanae so- 
cietatis officia necessarium est amari et timeri ab hominibus» (Confess. X, 
36, 59). 

(41) «Eris liber, si fueris servus; liber peccati, servus iustitiae» (In Johan. 
tract. XLI, 8). 

(42) Véase S. PacHomi ABBATIS, Regulae monasticae, c. V; XI; XV; 
LXXXIV, 

(43) «(Abbas) oderit vitia, diligat fratres»; «Studeat plus amari quam 
timeri» (Regula monachorum, c. LXIV). Cfr. Reg. S. Augustini, c. VII y XI 
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y sobre las almas de los súbditos, «ha de dar cuenta de todos vos- 
otros ante Dios» (44). El lema del prepósito agustiniano es claro: 
«cauta gubernatio» (45). Para S. Agustín, el gobierno ideal del 
superior se cifra en saber distribuir, con orden y a su debido tiem- 
po, todas las actividades de los súbditos, para que, con su aglome- 
ración e incompatibilidades turbulentas, no perturben el espíritu de 
los siervos de Dios (46). Esta mentalidad va de acuerdo, en efecto, 
con la realidad histórica de sus monasterios. La comunidad agus- 
tiniana de aquel tiempo era un conjunto heterogéneo de valores 
personales. Es un hecho que las vocaciones cundían entre las más 
diversas clases de la sociedad, nobles y ricos, humildes y pequeños, 
obreros y campesinos, esclavos en abundancia, todo hombre de bue- 
na voluntad (47). De aquí que hubiese monjes aptos para el tra- 
bajo físico, pero inútiles para la predicación evangélica. Otros, en 
cambio, explicaban la doctrina de la salvación a los hermanos, pero 
disponían de muy poca destreza para el trabajo manual. Algunos 
se dedicaban de lleno al estudio de las Sagradas Escrituras (48). 
Saber conjugar todos los intereses en beneficio del bien espiritual 
y colectivo, he aquí la gran tarea del prepósito agustiniano. 


(44) Reg. c. 1 y XI. 

(45) «Servetur ibi (en el monasterio) parilitas aequabilitatis, constantia 
caritatis; et quando forte ventus ex illa parte qua patet, irruerit, sit ibi cauta 
gubernatio» (Enarr. in Ps, XCIX, 10). 

(46) «Ipsa est optima gubernatio, ut omnia suis temporibus distributa ex 
ordine gerantur, ne animum humanum turbulentis implicationibus involuta per- 
turbent» (De oper. monach. XVII, 21), 

(47) «Quamobrem etiam illi qui relicta vel distributa, sive ampla. sive 
qualicumque opulenta facultate, inter pauperes Christi pia et salubri humilitate 
numerari voluerunt... Neque enim propterea in militia christiana ad pietatem 
divites humiliantur, ut pauperes ad superbiam extollantur, Nullo modo enim 
decet ut in ea vita ubi fiunt senatores laboriosi, ibi fiant opifices otiosi» (De 
oper. monach. XXV, 33). «Nunc autem veniunt puerumque ad hanc professio- 
nem servitutis Dei et ex conditione servili, vel etiam liberti, vel propter hoc 
a dominis liberati sive liberandi, et ex vita rusticana, et ex opificum exerci- 
tatione, et plebeio labore...» (De oper. monach, XXII, 25). Cfr. Epist. CCXX, 
3; Reg. c. IL 

(48) De oper. monach, XXI, 26; XVI, 19; XVIII, 21; Epist. XLI, 1. 
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Este concepto que acabamos de exponer, supone otro de no me- 
nor importancia en la obediencia agustiniana: el prepósito es cons- 
tituído superior para tener el cuidado de todos. No es la: utilidad 
lo que el superior ha de considerar en su autoridad, sino la ayuda 
de sus hermanos, al servicio de los cuales está (49). El prepósito 
que busca su honor en la autoridad, dice Agustín, no apacienta a 
sus Ovejas, sino a sí mismo (50). La Regla resume en frase lapi- 
daria la verdadera divisa de los superiores: «Y aquél que os pre- 
side, no se considere feliz por dominar con potestad, sino por 
servir con caridad» (51). Esta norma es la revelación más exacta 
del ambiente monástico agustiniano de la obediencia. El ejercicio 
de la autoridad es considerado por S. Agustín más que como un 
acto de potestad, como un cuidado al servicio de los hermanos: 
«El que preside, comenta el Santo, al pueblo; mejor diríamos, el 
que sirve a sus hermanos en los lugares que llamamos monaste- 
rios» (52). 

Es muy posible que S. Benito recogiese esta idea del Obispo de 
Hipona cuando afirma en su Regla: «(Abbas) sciat sibi oportere 
prodesse magis quam praeesse» (53). La expresión se 'encuentra 
literalmente, aparte de la Regla, en el Sermón CCCXL del Santo 
Doctor (54,). 

Por tanto, la actitud del superior con relación a sus monjes, 
proclamada por S. Agustín en sus monasterios, debe estar regida 


(49) «Praepositi sumus et servi sumus» (Guelf, Serm. XXXII, 3: MA 1, 
565). 

(50) «Quisquis ita praepositus est, ut in eo quod praepositus est, gaudeat, 
et honorem suum quaerat, et commoda sua sola respiciat, se pascit, non oves» 
(Serm. XLVI, 2). 

(51) Reg. c. XL 

(52) «Quisquis praeest, immo servit fratribus, in his quae monasteria di- 
cuntur» (Enarr. in Ps. XCIX, 11). «Augustinus episcopus servus Christi et 
per ipsum servus servorum Dei» (Epist. CCXVII, 1). «Si fratres, si filii nostri 
estis, si conservi et potius in Christo servi vestri sumus» (De oper. monach. 
XIX, 37), 

(53) Reg. monachorum, c. LXIV. 

(54) Reg. ec. XL. «Ut nos vobis non tam praesse, quam prodesse delec- 


tet», n, l, 
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por un cuidado paternal y de caridad, no por un carácter de im- 
perio (55). Su autoridad se ha constituído para los súbditos y a 
beneficio de los súbditos. Dice en su libro De civitate Dei: «En la 
casa del justo que vive de la fe... los que mandan sirven a aqué- 
llos a quienes parecen dominar; puesto que no mandan por deseo 
de dominio, sino por deber de caridad; no por orgullo de reinar, 
sino por bondad de ayudar» (56). Y en efecto; él, como superior, 
así lo practicó. Porque, «no es verdadero Obispo, decía, el que 
ama presidir, sino el ser útil» (57). 


Resumiendo: De la doctrina agustiniana lógicamente se deduce 
que la autoridad del superior, más que en la severidad y carácter 
imperioso, debe apoyarse en el amor y confianza de los súbditos: 
«Busque más ser amado que temido» (58). S. Agustín juzga que 
con- el amor y la confianza pueden incluso salvaguardarse mejor 
los derechos del superior y las iniciativas de los hermanos. La prue- 
ba es que, a pesar de algunas experiencias amargas ocurridas en 
su monasterio, nunca dejó de afirmar categóricamente: «Yo siem- 
pre pienso bien de mis hermanos y tengo plena confianza en 


ellos» (59). 
VIL. DEBERES DEL SUPERIOR 


El deber primordial del superior es mantener la disciplina en 
el monasterio bajo una santa libertad. S. Agustín manda a sus 
monjes que cumplan fiel y diligentemente con todas las normas 
monásticas; pero, no como esclavos bajo la ley, sino como seres 


(55) «Facit autem hoc bene, id est humili caritate ac benigna severitate, 
quí sic praeest fratribus suis, ut eorum servum se esse meminerit, sicut sese 
habet ipsius domini et praeceptum et exemplum» (Contr. Epist. Parm. 
TI, 2, 6). 

(56) Cfr. De civ. Det, XIX, 14, 

(57) «Intelligat non se esse episcopum, qui praeesse dilexerit, non pro- 
desse» (De civ, Dei, XIX, 19). 

(58) Reg. c. XL 

(59) Bene autem sentio de fratribus meis, et semper bene credens ab hac 
inquisitione disimulavi: quia et ista quaerere, quasi male sentire videbatur 


mihi» (Serm, CCCLV, 2). 
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libres dirigidos por la gracia (60). Las transgresiones de la Regla 
o disciplina, dice S. Posidio, eran corregidas o toleradas según la 
prudencia, insistiendo de una manera especial en el freno de la len-" 
gua, causa muchas veces de la marcha de la vida común (61). 

La disciplina monástica comienza en primer lugar por el supe- 
rior, el cual debe mostrarse ante todos como modelo de buenas 
obras (62). Porque ¿hay algo más vergonzoso, afirma el Santo, 
que querer ser obedecido por sus súbditos y no querer obedecer 
a un superior más alto? (63). 

En relación con los súbditos, el deber del superior está maravi- 
llosamente resumido en este pensamiento, calcado del Apóstol: «Co- 
rrija a los inquietos, consuele a los pusilánimes, aliente a los débiles 
y sea paciente con todos. Sostenga con agrado la observancia y, si 
es necesario, la imponga con temor (64). Cuando lo crea conve- 
niente, como celador de la observancia del monasterio, no sólo debe 
reprender y corregir, sino incluso castigar, pero teniendo siempre 
en cuenta la norma de la misma Regla: «Cum dilectione hominum 
et odio vitiorum» (65). 


(60) Reg. c. 1 y XII. 

(61) «Indisciplinationes quoque et transgressiones suorum a regula recta 
et honestate et arguebat et tolerabat quantum decebat et oportebat: in talibus 
praecipue docens, ne cuiusquam cor declinaretur in verba maligna ad excu- 
sandas excusationes in peccatis» (Possid, c. XXV), «Corripiamus verbis... et 
disciplinam, cum opus est, demus: ne per solutionem disciplinze crescat ne- 
quitia» (Serm, LXXXITI, 7, 8). 

(62) «Circa omnes se ipsum bonorum operum praebeat exemplum» (Reg. 
ce. XD). Este mismo pensamiento se desarrolla en el Sermón CCCLV, 1 sobre 
la vida monástica, 

(63) «Quid autem iniquius quam velle sibi obtemperari a minoribus et 
nolle obtemperare maioribus? Apostolo dico, non nobis». (De oper. monach. 
XXXI, 39). 

(64) Reg. c. XI. «Corripiendi sunt inquieti, pusillanimes consolandi, in- 
firmi suscipiendi, contradicentes redarguendi... contentiosi cohibendi... boni 
approbandi, mali tolerandi, omnes amandi, In hac tanta, et tam multiplici ac 
varia rerum diversarum actione, adiuvate nos, et orando et obtemperando; ut 
nos nobis non tam praeesse, quam prodesse delectet» (Serm. CCCXL, 1). 

(65) Reg. c. VIL «Corripiantur itaque a praepositis suis subditi fratres 
correptionibus de caritate venientibus» (De corrept. et grat. XV, 46). «Et hoc 


33 


P. ANDRES MANRIQUE 


Si al corregir, tal vez llevado del celo de la observancia, se ex- 
cedió el prepósito algo más de lo justo, bien con palabras duras, 
“bien en el modo de hacerlo, no está obligado a pedir perdón a los 
súbditos. El Santo da la razón: «No sea que por guardar demasiada 
humildad ante aquéllos que deben obedeceros, se menoscabe la auto- 
ridad para gobernar» (66). Pero debe pedir perdón al Señor de 
todos, que concce con cuánta benevolencia ama a aquéllos que 
quizá reprendió algo más de lo justo (67). Cuidadoso, por una 
parte, de la humildad, no es partidario, por otro lado, de aminorar 
el vigor de la autoridad. Elevado por la dignidad sobre todos, es- 
tará delante de Dios bajo los pies de todos (68). La misma hu- 
mildad salvaguardará la autoridad. Por eso, cuanto más le levante 
el cargo exteriormente sobre sus súbditos, tanto más profundamente 
deberá humillarse ante Dios. 

S. Agustín realza, casi de una manera exagerada, la gran res- 
ponsabilidad del superior ante sus deberes de gobierno (69). No 
duda por un instante en colocarla ante el mismo tribunal de Dios, 
donde le será pedida una estrecha cuenta del alma de todos sus 
hermanos: «Tenga siempre presente que ha de dar cuenta de vos- 


ita faciendum est, ut neque iusta correptio negligatur, omnia vero haec cum 
caritate fiant» (Ibid. XVI, 49), «Quando autem iudicas, dilige hominem, oderis 
vitium. Noli propter hominem diligere vitium, nec propter vitiwm  odisse 
hominem» (Serm, XLIX, 5). 

(66) Reg. c. X. 

(67) Ibidem. 

(68) «Pertineat ergo ad nos cura, ad vos obedientia... Quamquam et nos 
qui vobis videmur loqui de superiori loco, cum timore sub pedibus vestris 
sumus; quoniam novimus quam periculosa ratio de ista quasi sublimi sede 
reddatur» (Serm, CXLVI, 1), «De isto loco quasi sublimiore loquimur ad vos: 
quam simus autem timore sub pedibus vestris Deus noverit...» Enarr. in Ps. 
LXVI, 10). 

(69) «Quanto anni accedunt... nosque propinquiores faciunt diei ultimo... 
tanto mihi est acrior cogitatio et stimulus plenior, qualem Domino Deo nostro 
rationem possim reddere pro vobis» (Serm. CCCXXXIX, 1-3).: «Potestates 
facere... unde Deo et maioribus suis redditurae sunt rationem» (Serm. CCCI, 
23, 21). «Quomodo ad nos pertinet in ecclesia loqui vobis, sic ad vos pertinet 
in domibus vestris agere, ut bonam rationem reddatis de his qui vobis sunt 
subditi: Amat Deus disciplinam» (Enarr. in Ps, L, 24), 
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otros ante Dios» (70). Esta es la razón por la cual concluye en 
la Regla el capítulo de la obediencia: «Por lo cual, obedeciéndole 
diligentemente, compadeceos no sólo de vosotros mismos, sino tam- 
bién de él; pues cuanto está entre vosotros en lugar más elevado, 
tanto se halla en mayor peligro» (71). 


De este modo, la caridad, que para S. Agustín inspira toda la 
vida religiosa, empapa intensamente las relaciones entre superiores 
y súbditos, ya con un modo más desinteresado de ejercer la auto- 
ridad, ya por la docilidad de los que se preocupan de ayudar al 
superior con sus oraciones. 


VII. LA OBEDIENCIA DEL SUBDITO 


La obediencia que S. Agustín quiso que se observara en sus 
monasterios fue una obediencia voluntaria y de amor, no de fuerza. 
Los siervos de Dios obedecerán al superior como a padre; guarda- 
rán los preceptos de la Regla, no como esclavos obligados, sino 
como seres libres bajo el impulso de la gracia (72). Aún tratándose 
de esclavos, había manifestado el Santo más de una vez la necesidad 
de una obediencia basada no en un falso temor, sino en un amor 
fiel (73). Esta actitud de amor responde en parte a la gran carga 
de conciencia del superior y, por consiguiente, a la necesidad de 
los súbditos de procurar aliviar la responsabilidad de aquél ante 
Dios (74). El amor y la veneración del súbdito, mirados desde el 
punto de vista un tanto humano, no pueden tener otro origen que 
la «caritas serviens» del superior. Ambos conceptos son necesarios 
a la vida común agustiniana. Sin embargo, el amor debe prevalecer 


(70) Reg. c. XI. 

(71) Ibidem. 

(72) Reg. cc. XI y XIL 

(73) «Suam servitutem quodammodo liberam faciant; non timore subdolo, 
sed fideli dilectione serviendo» (De civ. Dei, XIX, 16). «Si enim disciplina 
apostolica servum monet ut homini domino suo, non tamquam ex necessitate, 
sed ex voluntate serviat, et libenter serviendo se in corde liberum faciat, 
quanto magis Deo tota, et plena et libenti voluntate serviendum est, qui videt 
ipsam voluntatem tuam?» (Enarr. in Ps, LXX, serm, 1, 2). 
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sóbre el temor (75). La obediencia a los mandatos del Superior es 
una obediencia de libertad. La conclusión de la Regla no puede 
ser más significativa a este respecto: «Conceda el Señor que ob- 
servéis todas estas cosas con amor. Tal como conviene a almas 
enamoradas de la belleza espiritual; almas que exhalan el buen 


olor de Cristo, la caridad (76). 


Este fue el ideal de obediencia que, recogido en germen en Milán 
y Roma, supo llevar el Santo a feliz término en sus monasterios: 
la obediencia filial. Por eso no tiene nada de extraño que, ya en 
los últimos años de su vida, al tocar accidentalmente el tema de la 
obediencia, pudiese afirmar categóricamente de sus súbditos: «Todos 
me obedecen con agrado» (77). 


Y en cierta ocasión, como los monjes de Hadrumeto, ajenos 
según parece a su fundación, escribiesen al Santo en plan de justi- 
ficarse por la limitación de la autoridad de sus superiores —«con- 
téntense nuestros superiores, decían, con enseñarnos únicamente lo 
que debemos hacer y oren para que cumplamos lo que nos mandan, 
pero no nos corrijan si no lo hacemos»—, el Obispo de Hipona les 
contesta: lo uno y lo otro. Los Apóstoles mandaban lo que debía 
hacerse, corregían a los infractores de sus preceptos y rogaban a 
Dios para que se cumpliesen. Lo primero es necesario para guar- 
dar la caridad; lo segundo, porque se falta a ella; y lo tercero, 
para que abunde (78). 


(74) «Sumus etiam praepositi, unde rationem reddemus Deo de dispen- 
satione nostra, Ad hanc istam difficultatem propono, ut compatientes nobis, 
oretis pro nobis» (Serm, XLVI, 2). 

(75) Reg. c. XI. 

(76) Reg. c. XI, 

(77) «Omnes mihi libenter obediunt» (Serm, CCCLV, 7). 

(78) «Ergo, inquiunt, praecipiant tantummodo nobis quid facere debea- 
mus qui nobis praesunt, et ut faciamus orent pro nobis: non autem nos 
corripiant et arguant, si non fecerimus. Ímmo omnia fiant: quoniam Doctores 
ecclesiarum Apostoli omnia faciebant, et praecipiebant quae fierent, et corri- 
piebant si non fierent. et orabant ut fierent... Praecipit, ut habeatur charitas: 


corripit. quia non habetur charitas: orat, ut abundet charitas». (De Corrept. 
et grat, WI. 5). 
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No hay duda que nada hace tanto bien al alma del siervo de 
Dios como el obedecer (79). Y el verdadero amor a la perfección 
religiosa inclina al alma a la obediencia, siendo ésta la causa del 
progreso y bienestar de la comunidad. La mutua colaboración entre 
súbditos y superiores contribuye grandemente al perfeccionamiento 
de la caridad y del vínculo de la vida común. 


IX. LA OBEDIENCIA EN LA COMUNIDAD 


La virtud de la obediencia adquiere aún más importancia, si. 
cabe, desde el momento que entra en combinación con el factor 
«bien común». El Santo Obispo de Hipona hace mención de la obe- 
diencia en este sentido, conceptuándola como uno de los deberes 
esenciales del monje. «De tal modo deben obedecer los siervos de 
Dios, afirma, a los preceptos apostólicos, que se compadezcan de 
los débiles; y, desembarazados de la propiedad privada, trabajen en 
común y obedezcan sin murmurar a sus prepósitos» (80). Maravi- 
llosamente describe S. Agustín en una de sus Enarrationes a aque- 
llos monjes que, por falta de sumisión, no se acoplan, en modo 
alguno, a la perfecta vida común. Son-molestos, dice, turbulentos; 
sobre todo, murmuradores. Y el monje murmurador y desobediente 
es semejante a la rueda de carro que va siempre rechinando, aun- 
que sólo lleve heno (81). 

En la vida común, la fuente de la desobediencia radica funda- 
mentalmente en la soberbia. Por tanto, la única manera de satisfa- 
cer plenamente con el deber de obedecer, el único camino para que 


(79) «Nihil enim tam expedit animae quam obedire» (Enarr. in Ps. LXX, 
serm, 2,1). 

(80) «Sic debent et ipsi praeceptis eius obedire ut compatiantur infirmis, 
et amore privatae rei non inligati manibus suis in commune laborare, praepo- 
situs suis sine murmure obtemperare» (De oper. monach, XVI, 19). 

(81) «Nam in quibus non est perfecta charitas Christi, et cum in uno 
sint, odiosi sunt, molesti sunt, turbulenti sunt, anxietate sua turbant ceteros, 
et quaerunt quid de illis dicant... Nam murmuratores omnes magnifice de- 
scripti sunt quodam loco Seripturarum: Praecordia fatui sicut rota carri (Eccles. 
XXX, IL, 5)... «Foenum portat, et murmurat. Non enim potest rota carri quie- 
scere a murmure. Sic sunt multi fratres; non habitant in unum nisi corpore» 


(Enarr, in Ps. CXXXIL 12). 
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la obediencia sea perfecta dentro de la vida común, es la humil- 
dad: La humildad que inspira la piedad, dice el Santo, es lo que 
nos hace sumisos al superior (82). Tanto aprovecha la humildad 
en el obedecer, cuanto daña la soberbia en el mandar (83). La 
oración del monje humilde y obediente es más prontamente escu- 
chada que la de diez mil díscolos (84). 


Este espíritu de humildad, necesario para la perfecta obediencia, 
nunca podrá existir si no va respaldado por el espíritu de fe ante 
el superior. No es una persona concreta quien encarna la autori- 
dad, a la cual es obligatorio obedecer, sino el representante de la 
comunidad del monasterio, es decir, de Dios, de quien procede toda 
autoridad. Dice muy bien el Santo en su libro De opere monacho- 
rum: «Esto es lo que os recomiendo, a saber, que no interesa el 
ingenio de quien diserta, sino la autoridad del que manda» (89). 
La conciencia que el súbdito tenga de la autoridad es el eje del 
gobierno religioso. Si tal autoridad ha sido bien formada en la 
conciencia del monje, el espíritu de fe hará que vea detrás del 
superior a Dios, en quien reside toda autoridad. El prepósito no 
será más que un representante de Aquél ante el cual tiene la gran 
responsabilidad de dar cuenta, no sólo de sus propios actos, sino 
también de los de todos sus súbditos (86). Al darse cuenta el súb- 
dito del gran peligro del superior, se deberá poner incondicional- 
mente de su parte con la obediencia y compadecerse más bien de 
él, a fin de colaborar al florecimiento de la vida común (87). 


(82) «Sed pia humilitas facit subditum superiori» (De clv. Dei, XIV, 13). 

(83) «Hominibus autem illo pacis ordine, quo aliis alii subjecti sunt, sicut 
prodest humilitas servientibus, ita nocet superbia dominantibus» (De civ. Del, 
XIX, 15). 

(84) «Citius enim exauditur una obedienti oratio, quam decem millia con- 
temptoris» (De oper. monach, XVII. 20), 

(85) «Hoc autem praecipio: ut. scilicet, non disserentis sollertia requi- 
ratur, sed praecipientis auctoritas attendatur» (De oper. monach. XXXI, 39). 

(86) «Et de isto alto loco periculosa redditur ratio, nisi eo corde stemus 
hic, ut humilitate sub pedibus vestris simus, et pro vobis oremus, et qui novit 
mentes nostras ipse custodiat» (Enarr. in Ps, CXXVI, 3). 

(87) Reg. c. XI. 
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Resumiendo la doctrina del Obispo de Hipona se podrían en- 
tresacar estas importantes conclusiones: 


I. Entre los consejos que Agustín leyó en el Evangelio y en 
los Hechos de los Apóstoles, cautivaron poderosamente su atención 
el vóto de castidad perfecta y el voto de vida común,'en que va 
incluído el que hoy llamamos voto de pobreza voluntaria. El Santo 
hubo de reconocer en estas recomendaciones especiales de la Sagra- 
da Escritura dos consejos principales, los cuales, en los siglos pos- 
teriores habrían de llamarse, a justo título, consejos evangélicos por 
excelencia. Sin embargo, el consejo directo de obediencia volunta- 
ria que, yendo más allá de la sumisión a los superiores expresa- 
mente allí señalados, se busca unos superiores que, por decirlo de 
algún modo, pudiéramos llamar de circunstancias, S. Agustín no lo 
encontró en la Sagrada Escritura ni lo podía encontrar. De aquí 
que no estimase a la obediencia en el sentido de medio para la 
consecución de la perfección religiosa y para la realización del total 
seguimiento de Cristo. 


II. En cambio, tuvo una evidencia clarísima, como puede verse 
en la Regla y en otros textos monásticos, de la absoluta necesidad 
de la obediencia para la vida de comunidad. Esta es la razón de 
que juzgase necesario el establecimiento de una autoridad, igual que 
en toda clase de comunidad humana; autoridad anclada inmedia- 
tamente en Dios. 


III. La obediencia agustiniana pone su máxima fuerza en la 
relación paternal y filial entre superiores y súbditos, resultando de 
este modo una obediencia de libertad y de caridad, más bien que 
de temor y severidad, La genuina obediencia, según el Santo, debe 
ser obra principalmente de la gracia, no de la ley. 


IV. El Obispo de Hipona hizo el elogio más elocuente y per- 
suasivo. de la humildad como eléménto ésencial de la obediencia, 
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ya que la humildad es la única virtud capaz de hacer que el súb- 
dito se someta voluntariamente al superior. 


V. Por último, Agustín se afanó incansablemente por apoyar 
la obediencia en la autoridad de Dios. De esta manera, la gran 
virtud resultaría no una acción de orden puramente terreno, sino 
un acto religioso que ante el Señor posee un valor de sacrificio- 
permanente. 
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Se compone la proposición gramatical de tres elementos esen- 
ciales: sujeto, verbo y complemento; o, si se quiere, de dos tan 
sólo: de sujeto y predicado. El sujeto es el que realiza la acción 
del verbo; es el actuante, y de él no se puede prescindir so pena 
de acabar con todo el significado gramatical. Siempre hay quien 
realiza la acción verbal; aun en las oraciones, que se tienen como 
de tipo impersonal, hay implícito siempre un sujeto. Por ejemplo: 
llueve, graniza, hace frío. Estos verbos tienen sobreentendido un 
sujeto, que podemos ver en «la naturaleza». Y puede quedar la 
oración del siguiente modo: «la naturaleza llueve», «la naturaleza 
graniza», o «hace frío». 


Ei sujeto es siempre un sustantivo, o una palabra sustantivada. 
Si es un sustantivo se identifica con el nombre, cobrando valor 
pleno gramatical en la proposición. Si es algo sustantivado —una 
palabra o conjunto de palabras— podemos ver también en ello cómo 
va cobrando valor pleno gramatical en la oración; pero siempre 
en función de sujeto, y, por consiguiente, de sustantivo. 

¿Qué es el nombre sustantivo? Fijándonos en la etimología de 
la palabra, podemos definirlo como algo que soporta a algo: un 
algo que «substat», lo que está debajo como de soporte de algo. 
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Es una «sustancia stante», una sustancia que siempre se mantiene 
por sí misma: algo que nos da la ruta hacia la esencia de las cosas, 
a ese algo por el que una cosa es sí misma y no es otra cosa 
cualquiera. El sustantivo es una palabra que entraña en su signifi- 
cación la esencia de esa cosa que quiere significar. Luego tienen 
razón quienes afirman que en ninguna lengua existen los sinónimos; 
que todas las palabras tienen significado propio, que es el suyo, el 
que representa a la cosa con la que se adhiere para significar su 
esencia, por la que se constituye en subsistente —en ese algo que 
es por sí mismo, y sin la ayuda de otra palabra, hablando gra- 
maticalmente. 

Tan íntimamente va ligada la significación a la palabra, y la 
- palabra a la cosa, que si no fuera de este modo, de ninguna ma- 
nera podríamos entendernos en nuestras conversaciones: mensajes 
hablados o escritos. Cuando ignoramos el nombre de una cosa, ig- 
noramos a la, vez la cosa misma; y si vemos una cosa nueva en 
nuestra vida, algo que jamás se nos había hecha presente, ahí mis- 
mo le damos una palabra, que en nuestro pensamiento se acomoda 
a la esencia misma, de la cosa. No nos importa el nombre con que 
la denominen los demás humanos; nosotros ya tenemos algo con lo 
cual distinguimos esa cosa de las demás del mundo existente. Luego 
el. nombre designa siempre un existente; pero el existente muchas 
veces no lo captamos visualmente, sensorialmente, ni imaginativa- 
mente, sino que es un concepto, una idea. También las ideas, tam- 
bién los conceptos entran en la categoría de lo existente. Serán 
entonces existentes racionales, ideales, conceptuales. Pero siempre 
existentes. Y si todas las palabras, todos los nombres sustantivos, 
designan existentes, hasta podemos llevar más allá nuestra afirma- 
ción, diciendo que todo sustantivo entraña en sí una idea y un con- 
cepto. Más todavía: todo sustantivo apunta hacia la verdad. Puesto 
que la idea siempre es en función de la verdad; y, si correlativa- 
mente, la verdad va unida a las ideas, la verdad y la idea apuntan 
a Dios. Luego, lógicamente, también el sustantivo va en derechura 
a Dios. Porque si en cada cosa está el rastro de Dios (1), la pa- 


(1) Confes, lib. X, cap.: VÍ, 9, 
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labra, que representa una realidad, una verdad o una idea —rastros 
de Dios—, el sustantivo, nos lleva lógicamente a Dios cómo Verdad 
Primera, como Primera Idea y como Primera Realidad, de la que 
se derivan todas las realidades, todas las verdades y todas las ideas 
por participación analógica. 

«El nombre —dice Fray Luis de León— es aquello mismo que 
se nombra, no el ser real y verdadero que ello tiene, sino el ser 
que le da nuestra boca y entendimiento» (2). El nombre no es la 
cosa misma: es su representación mental en nuestro entendimiento; 
como una plasmación que se hace dentro, cuando nombramos algo. 
Ese algo queda allí, en nuestro interior, rebotando ante la imposi- 
bilidad de reducir a dominio la cosa material. Y si en toda pala- 
bra hay un significado y un contenido psíquico, en todo nombre 
subsiste un algo que trasciende de él, se posa en la realidad que 
significa y sube a otro grado de realidades más perfectas: una con- 
catenación de nombre cón nombre hasta llegar al más perfecto en 
el significar la realidad, hasta llegar a Dios. Los nombres expresan 
siempre seres; y si expresan seres, como en los seres, en los nom- 
bres se da una escala de valores, que unen el principio con el final 
de todos ellos. Es el mundo de los seres, que los nombres signifi- 
can, una inmensa concatenación en cuya cima está Dios avivando a 
todos. Y así dice el Maestro León: «Consiste la perfección de las 
cosas en que cada uno de nosotros sea un mundo perfecto, para 
que por esta manera, estando todos en mí, y yo en todos los otros, 
y teniendo yo su ser de todos ellos, y todos y cada uno de ellos 
teniendo el ser mío, se abrace y eslabóne toda aquesta máquina del 
Universo, y se reduzca a unidad la muchedumbre de sus diferen- 
cias; y quedando no mezcladas, se mezclen; y permaneciendo muchas, 
no lo sean; y para que extendiéndose y como desplegándose delante 
de los ojos la variedad y diversidad, venza y reine y ponga su silla . 
la unidad sobre todo. Lo cual es avecinarse la criatura a Dios, de 
quien mana» (3). Es la unidad, que en la diversidad de los nom- 


(2) Obras Completas Castellanas (B.A.C.). De los Nombres de Cristo. 
Madrid, 1944, p. 392, 
(3) Ibid. pp. 392-393. 
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bres se entrevé, y que en la realidad de los seres se junta en uni- 
ficación de la realidad externa, la que camina a la fuente en Dios. 
Pero si las cosas se diferencian, a pesar de la unidad que las une 
a todas, por razón de su ser existente ahí, también es necesario 
que los nombres, que ellas tienen, tengan su diferenciación grama- 
tical e intencional al ser que las conforma. «Y así queda claro... 
que el nombre es como imagen de la cosa de quien se dice, o la 
misma cosa disfrazada en otra manera, que sustituye por ella y se 
toma por ella para el fin y propósito de perfección y comunidad 
que dijimos» (4). 

- Los nombres son signos que apuntan siempre a una realidad; o 
como diría S. Agustín: «El signo lleva nuestro espíritu hacia la 
cosa significada» (5). Quedarnos sólo con el sonido que producen 
nuestros labios, admirar la sonoridad de las palabras, no es más 
que un estancamiento en lo material de los vocablos, de los sustan- 
tivos. Tienen todos un contenido real. además del morfológico o 
puramente gramatical. Lo que nos interesa ahora es el contenido 
real de los sustantivos, de estas palabras que entrañan una signifi- 
cación real con un contenido psíquico. Y, en concreto, la palabra 
«hombre». No nos detendremos a analizar cuántas letras o sílabas 
tiene, ni en si es sustantivo común o propio. Vamos mucho más 
lejos: a su contenido psíquico. 

La palabra «hombre» responde a una realidad, la más real de 
los seres en existencia, después “de Dios. Porque «cuantas más an- 
sias tenga el hombre de ser, más se acerca a Dios» (6), que es 
quien tiene la plenitud de la existencia y de la realidad. Cuando el 
hombre no sube hasta Dios, degenera de su ser y tergiversa su mi- 
sión. Y esto lo hace cuando tuerce su destino en la vida. Es enton- 
ces como la piedra, que queda ssupendida entre el cielo y la tierra. 
La misión de la piedra es descender a su centro de gravedad. La 
misión del hombre es ir hacia su centro de gravedad; porque lleva 


(4) Ibid. p. 394, 
(5) De Magistro, e. VIT, 23. 
(6) De liber» arbitrio, lib, TIL, cap. VII, 21. 
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un peso constante, o una energía que le impele a la acción (7), y 
a Obrar conforme a razón. Torcer esa energía, desviarla hacia lo 
caduco de la existencia, es malograr lo excelso que el hombre en- 
cierra en su contenido psíquico. 

Cuando el hombre no está cerca de Dios, se coloca en lejanía 
de El; y, por consiguiente, del hombre mismo también. Porque si 
de Dios recibe el hombre su ser real, cuanto más se distancie de 
Dios, menos recibe en su ser humano el hombre. Colocado así, en 
la lejanía, está en razón inversa con su ser: a más distanciamiento, 
menos sentido de su ser y estar en el mundo; más negación y 
menos afirmación de los valores personales en el hombre. 

El contenido del hombre, de este hombre concreto, no del hombre- 
idea o concepto, se manifiesta en el obrar de cada día; todo lo 
que entraña el vivir: despertarse, hacer; caminar, alegrarse; repo- 
sar, dolerse; proyectar, alejarse; gozar, sufrir. Todo esto, y más 
verbos con los que el hombre aparece como sujeto agente. Siempre 
en acción, se proyecta hacia; nunca está el hombre en la pura es- 
tática del estancamiento; siempre en camino, nunca en el reposo 
del no-obrar, aun cuando no actúe externamente. Dentro de él vibra 
constantemente la acción del determinarse hacia algo: inmensa in- 
tencionalidad intensiva. Y como sujeto de la acción siempre pre- 
sente, exige el complemento verbal: término de esa acción. La ver- 
dad somo bien y el bien como verdad son ese complemento que 
el hombre realiza en cada instante; bien y verdad reales o ficticios, 
pero siempre bajo la denominación de tales y reales; aun cuando 
sean desviaciones, él siempre las toma como algo real y verdadero. 

Siempre actuando de sujeto, está siempre en la acción del verbo. 
Tanto, que muchas veces confundimos el nexo del predicado con el 
sujeto con alguno de estos dos últimos elementos gramaticales en 
su contenido psíquico. Es entonces cuando el hombre no actúa como 
hombre: cuando su «oración gramatical» —de contenido psíquico— 
no encierra las condiciones de nexo entre los dos elementos consti- 
tutivos de la oración. Si falta esta intencionalidad, la oración pierde 
su significado; y el hombre, sujeto de la misma, queda flotando en 


(7) Confes. lib. XIII, cap. IX, 10. 
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el vacío de la acción por falta de conexión entre sus generaciones. 
Esta intencionalidad humana en la acción es siempre un movimiento, 
“interior o externo, que planta al hombre en la vida del hacer. 

Pero el hombre no vive nunca a expensas de esas intencionalida- 
des, que pudiéramos traducir como un simple medio de estímulos. 
Si así fuera, dejaríamos reducido al hombre a la condición de los 
brutos. Es verdad también que el hombre desarrolla toda su activi- 
dad en medio de esta zona de estímulos biológicos; pero entonces 
tomamos a esta zona como algo trascendente o rebasante; y con 
ella se centra el hombre en el mundo de las realidades. Radicado 
en la realidad, el hombre escoge su situación en ella; y, gracias al 
principio inmaterial, espiritual, que lo anima, escapa a la condición 
de mero movimiento inmanente de un organismo, o del mismo mo- 
vimiento. Es algo el hombre que al hacerse su situación en la rea- 
lidad, se afinca en ella como dueño de sí mismo y dueño de la 
misma realidad circundante, cuando ésta es inferior o de su misma 
condición; y cuando le es superior, es la Realidad la que lo toma 
y lo asciende hasta Dios. Unicamente en este sentido es el hombre 
-sujeto de la oración: como dueño de la realidad por un principio 
formal y espiritual, que le hace constituirse en dueño de sí mismo 
“frente a la cambiante intencionalidad, que el predicado tiene para 
él, que es el sujeto. 


Por esto nos damos cuenta de una frase muy manida en estos 
tiempos: «El hombre es siempre el mismo, y nunca lo mismo». Pero, 
con la condición que debe mantenerse alerta, luchar, para seguir 
siendo siempre el mismo, en idéntica forma en las diversas fases del 
hacer racional, como sujeto invariable de la oración. 

Como todo sujeto gramatical, el hombre está inmerso en Jos 
tres tiempos gramaticales: pasado, presente y futuro. La acción que 
realiza con el verbo, ahí queda, frente a él, en un tiempo pasado: 
pero, con los efectos que de ella se desprenden, puede influir en el 
ahora y en el después humanos. Inserto el hómbre en el ahora, 
siempre en el ahora de su obrar, de su pensar y de su querer, es 
dueño del tiempo, de su tiempo, por la” conexión psíquica de su 
verbo obrar. En el ahora de su siempre debe mantener el equilibrio, 
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que le dicta su condición racional, en el antes, porque éste influye 
en el ahora y confórma su después. 

En la concordancia de los dos elementos gramaticales —sujeto 
y predicado— el hombre es el mensajero de una buena nueva. En 
concordia consigo mismo y con su realidad circundante, se consti- 
tuye el hombre en mesías, y tiene que comunicar al mundo una 
buena nueva: la que Dios le confió en su misión humana; ése es 
su mensaje. Así, el hombre nunca se agota en el obrar. Y aquí nos 
viene de perillas la idea del hombre interior agustiniano, la del 
hombre que siempre está en nexo racional entre su ser —sujeto— 
y su obrar —predicado—. Con mucha frecuencia confundimos el 
contenido real del hombre interior agustiniano, reduciéndolo a una 
caricatura ae tal. Y así decimos que es un hombre que vive para 
sí en sí y de sí para sí, un hombre que está nadando en las oscu- 
ridades del ser humano, encerrado en no sé qué mazmorras inter- 
nas y oscurísimas de nuestra espiritualidad. No; ése no es el hom- 
bre interior agustiniano. Ese es un egoísta, un misántropo, o lo que 
se quiera, menos hombre interior agustiniano. San Agustín nos dice 
que su hombre interior es el ser humano viviendo en la -conformi- 
dad de su pensar, de su querer y de su obrar. O como dice muy 
hien Mariano Yela:. «Es la posesión del sentido personal de la vida 
viectiva y psicofísicamente real» (8). El hombre interior toda la 
persona humana sin mixtificaciones ni divisiones, toda ella, que vive 
su vida en la racionalidad (9). Este es el hombre interior, en donde 
vive la verdad (10), en donde Dios se deja ver como una luz que 
ilumina todas las verdades del hombre y al hombre todo (11). 

Aún hay más en este nexo de hombre-sujeto con su predica- 
do. Entre los dos se da una relación mutua, de ambos a dos, re- 
cíprocamente. Pero esta relación es extensiva; no se queda en es- 
te compartimento, estancada, del sujeto al predicado y viceversa. 


(8) «La Forma en el hombre», en Revista de Filosofía, 68 (1959), p. 12. 

(9) De Anima et eius Origine, lib. IV, cap, XI, 20; De Trinitate, lib, XI, 
cap. I, 1; De Magistro, cap. I, 2. 

(10) De Vera Religione, cap. XXXIX, 72, 

(11) De libero arbitrio, lib. IL, cap. X, 28; De diversis quatst. 83, q. 46, 2, 
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Va más lejos: es una relación trascendente hacia el contenido que 
ambos significan, hacia las cosas; y, desde las cosas, a Dios. En 
ambos elementos se da una intencionalidad, que es ascenso hacia 
lo Absoluto. Esta intencionalidad se manifiesta en ambos térmi- 
nos por la influencia que el sujeto ejerce sobre el predicado. Si 
el sujeto —el hombre en nuestro caso— está todo él ordenado ha- 
cia lo Absoluto por necesidad y aspiración libre, lo mismo el pre- 
dicado, que siempre sigue la dirección marcada por el sujeto, por 
la fuerza del nexo —también intencionalidad— hacia el sujeto, 
del que depende en todo para susbistir y consistir. El hombre tie- 
ne como misión estar ordenado hacia Dios, el Valor supremo, lo 
Absoluto; y si la tiene el sujeto, el predicado sigue su misma con- 
dición, el obrar del hombre tiene que ir hacia Dios. Y cuando el 
sujeto desvía la dirección de esta intencionalidad por su libertad 
torcida, eso mismo hace el predicado obrar. Y cuando los dos, el 
hombre-sujeto y el predicado-obrar, se dirijan a Dios como térmi- 
no intencional y término «intensional», tendremos un hombre nue- 
vo al estilo paulino, que descartó al hombre viejo por la afirma- 
ción de los valores eternos de la persona humana. 

En el reino del. ser gl hombre ocupa el centro de la creación. 
A cada ser le corresponde un lugar en el cosmos. Este lugar nos 
interesa ahora traducirlo por la misión de cada ser en el mundo; 
y expresamos la frase anterior con este contenido óntico y axioló- 
gico: todo ser en el mundo tiene una misión que cumplir, que es 
la razón de su existencia; por consiguiente, también el hombre 
tiene una misión en el mundo. 

El ser inanimado tendrá su misión en la mera existencia inmó- 
vil: en el estar, simplemente. El mineral es, simplemente, no actúa. 
Su ley es la inercia. Tampoco se reproduce; no crece; aumenta su 
volumen por yuxtaposición, por cohesión o adherencia. No tiene 
vida en sí. Su movimiento no es inmanente, es sólo de un lugar a 
otro, transeunte. No tiene aquel movimiento vital e íntimo, carac- 
terístico de los seres que tienen vida. El equilibrio llena su ser por 
completo en la inercia. 


A] ser viviente, si es vegetal, le corresponde el movimiento vital 
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inmanente de nacer, crecer, reproducirse y morir: una misión de 
inmovilidad insensitiva, y por ella alcanzar su finalidad en el mun- 
do. Su misión es estar ahí, señalando por su movimiento insensitivo 
la ruta del Creador. Está siempre dentro de su ley, siempre en la 
estabilidad de su equilibrio. 


Si el ser es viviente, si es semoviente, es animal —un bruto, un 
irracional—, al ser estático del mineral y al estar en movimiento 
insensitivo del vegetal añade una nota específica y clasificante: es 
un ser que siente. El sentir es un distintivo entre los seres exis: 
tentes. Su misión es ya más elevada: apunta al Creador con un 
alma sensible. El animal vegeta, pero también siente y conoce. La 
sensibilidad regula todas sus acciones instintivas. No se mueve, ni 
actúa, ni grita, ni ataca porque piense, porque una urgencia del 
deber le mueva a ello; sino por algún estímulo interno o externo 
que le obliga a ello: el hambre, el dolor, el goce, el miedo... To- 
do él es instinto; y, como instinto, innato y ciego, predeterminado 
por su naturaleza bruta. Por más que en muchos casos se nos ha- 
ble de la inteligencia de algún animal; que, si serenamente se ana- 
lizan las cosas, encontramos en todo esto una causa sola: el ins- 
tinto, impulso ciego, nada de conocimiento racional; sensibilidad 
multiforme, exquisita, pero, al fin sensibilidad y nada más. El ani. 
mal cónoce lo conveniente en cada caso; pero no la conveniencia 
como concepto. 


Si el ser viviente es un racional, su misión es levantarse por 
encima de los demás seres y unirse con Dios. Lo que caracteriza al 
hombre es su razón, la inteligencia, la voluntad, la libertad. El 
hombre es un complejo de sensaciones y operaciones conscientes, 
que reflejan toda una actividad espiritual, clamando por un prin- 
cipio unitario y simple. La conciencia del fin de la acción es lo más 
particular para el hombre; y lo que hace que el hombre sea hom- 
bre, y se distinga de los irracionales. El hombre no sólo obra por 
impulsos del instinto —esa fuerza ciega que obliga a la acción sin 
remedio, sin una posible reacción en contra—; es más, puede ac- 
tuar contra su mismo instinto. En su interior vibra una energía su- 
prasensible, que le hace reaccionar contra todo lo que halaga a su 
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instinto, y que, por una reflexión consciente, mueve el hombre ha- 
cia la verdad y el bien. 

La ley del hombre es su razón. Con la razón puede escoger los 
medios que más rápidamente, y con mayor fruto, le llevan a un 
fin. Siempre puede escoger estos medios razonables. Pero, ¿siempre 
vive conforme al principio que le urge al bien y a la verdad? ¿Cuán- 
tos hombres andan por el mundo que puedan decir que nunca se 
arrepintieron de algo? ¿Podríamos citar uno tan sólo que en su 
vida no haya dejado algo que desear? Para encontrar a este hom- 
bre tendríamos que encender «la linterna de Diógenes» y recorrer 
el mundo entero en busca del hombre íntegro, del que nunca man- 
cilló lo más mínimo su conciencia, del que fue consecuente con su 
razón, del que todo y en todos los instantes de su vida procedió 
con ecuanimidad y justeza, dominando su acción y reacción con 
la reflexión consciente; y nos llevaríamos un gran desengaño al 
encontrarnos en el mismo punto de partida, contristados, porque 
no pudimos encontrar un hombre que haya conservado el equili- 
brio entre la ley de su razón y su quehacer constante: 


Es un hecho que no podemos negar. Cuando en todo el orden 
inferior al hombre —en el mineral, en el vegetal, en el animal— | 
se observa el equilibrio, que Dios estableció en el principio, en el 
hombre esa ecuanimidad no se guarda: somos seres desequilibra: 
dos, y lo somos voluntariamente. Inclinados por naturaleza al bien, 
a lo noble, a lo grande, en lugar de ser el resplandor de la bon- 
dad, del orden, de la nobleza y de la grandeza, somos el arquetipo 
de. la desintegración personal. Porque con nuestro vivir de cada 
instante rompemos la armonía y la paz, llevados de lo bajo, de lo 
leo, de lo pequeño, que halaga nuestro instinto. 

Obrar bien nos cuesta tanto trabajo que muchas veces rompe- 
mos el nexo de unión con nuestro predicado verbal del obrar, y 
sucumbimos en la lucha por la integridad personal. Y lo que debie- 
ra sernos natural y fácil nos es trágicamente doloroso y arduo. 

¿Cuál es la causa de este desequilibrio humano? Admitamos 
o no la caída de que nos habla el relato bíblico, sabemos que algo 


se ha escapado del hombre, algo que, en su ausencia, empequeñe: 
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ce la personalidad del hombre. Sentimos ansia de libertad; y nos 
vemos fuertemente traillados con la maroma de la impotencia del 
esclavo. Y en esta ansia consumimos nuestro Obrar, porque hemos 
perdido el verdadero sentido de intencionalidad al encaminar nues- 
tro obrar hacia una meta que no es apropiada. 

Si en cada cosa está el rastro de Dios (12), en el hombre es 
Dios quien se une a la racionalidad humana. Así, cuanto más ra- 
cional es el hombre, cuanto más quiera ser hombre, más unido es- 
tá con Dios (13). Cuanto más desarrolla su racionalidad, cuanto 
más entienda, cuanto más sepa de las cosas, más estrechamente se 
une el hombre a Dios. Y esto por la razón de su ser esencial hu- 
mano, en quien resplandece la imagen de Dios; y por la razón de 
verdad que el hombre encuentra en lo demás que no es sí-mismo, 
por venir toda verdad de la fuente inmutable e inagotable, que en 
Dios subsiste (14). Entonces el saber del hombre podemos tradu- 
cirlo como un conocer más profundo de Dios. 

Si las ideas son en el hombre el conocer «in actu», los nom- 
bres, que representen esas ideas, son todos conocimientos. Luego, 
el nombre, el sustantivo gramatical —idea, conocimiento—, nos 
lleva a Dios, como al fondo del conocer. Luego cuando el hombre 
se aparta de Dios, es porque no encuentra el nombre, la idea, el 
conocimiento. Y todo esto por un torcer culpable de la dirección 
del sujeto hacia el predicado, o de los dos a la vez. Si las cosas 
representadas por los nombres no le llevan a la unión con Dios, es 
porque e. hombre tergiversa el significado de los nombres en su 
contenido psíquico, por no querer llegar al conocimiento pleno de 
las cosas, representadas en los sustantivos gramaticales. Y cuando 
las cosas no le llevan a Dios, el hombre las ignora en su signifi- 
cación esencial. 

El nombre de las cosas son la representación intelectual en nues- 
tro interior de lo que ellas son en sí (15). «El signo lleva nuestra 


(12) Confes. lib. TIL cap. VI, 10; /bid. lib. X, cap. VI, 9, 

(13) De libero arbitrio, lib. UL cap. VII, 21. 

(14) De diversis quaest. 83, q. 46, 2. 

(15) «Sermocinari nos omnino non posse, nisi auditis verbis, ad ea feratur 
animus, quorum ista sunt signa» (De Magistro, cap. VII, 22). 
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mente a la cosa significada» (16). ¿Y quién ha dado el nombre 
a las cosas? ¿Dios? No. ¿El hombre? Puede ser que sea el hom- 
bre, o bien que no sea él. En los primeros capítulos del Génesis 
se nos dice que Adán puso nombre a todas las cosas, y que ese 
nombre les cuadra a maravilla (17). Ahora bien, ¿Adán las llamó 
pór su nombre, porque ése era el que les convenía; o les convenía 
ese nombre, porque era expresión de lo que son en sí? Adán no las 
llamaría por su nombre si éste no las representaba apropiadamen- 
te. Luego fueron las cosas mismas las que a sí mismas se dieron 
el nombre. Y todo esto porque son un rastro de Dios, porque re- 
presentan a Dios en su significación analógica y gramatical —idea 
de la participación en San Agustín—. Luego las cosas, al respon- 
der al nombre que las significa, responden a su vez a su misión 
de cosas. 

El hombre, ¿por qué se llama hombre? ¿Porque se lo puso a 
sí mismo? ¿Porque la significación de su nombre responde a la 
realidad de hombre? ¿O es más bien porque Dios así lo llamó 
cuando lo formó del barro? Dios lo llamó hombre, porque en su 
misión humana debería distinguirse de todos los demás animales 
y de los otros no-animales. Porque el hombre, inserto en el cos- 
mos, debería tener una misión —significación analógica y grama- 
tical— distinta de los otros seres. Dios lo llamó hombre, porque 
debería estarle más cercano a Sí. Esa es la misión del hombre: es- 
tar cerca, estar unido a Dios. Y cuando el hombre no sube a Dios, 
no cumple con su misión en la tierra. Aquí viene muy bien lo de 
Santo Tomás de Villanueva: áquello de la roca, que se desprende 
de una montaña alta, y se queda suspendida entre el cielo y la 
tierra. La misión de esta roca es buscar el centro de gravedad, caer, 
ir hacia el centro de equilibrio en el reposo del suelo. Esto es ma- 
ravilloso, ¿verdad? Pues también está fuera de lo racional que el 
hombre no quiera subirse a Dios, siendo Dios su centro de reposo 
y descanso (18). 

El hombre recibe su forma de Dios (19); cuanto más cerca es- 

(16) Ibid. 23. 

(17) Génesis, IL, 2. 

(18) Confes. lib. L, cap. L, 1; Ibid. cap, V, 5. 

(19) De libero arbitrio, lib, TI, cap. XVIT, 45. 
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té de Dios, más se 'va conformando su ser con el Ser de Dios. Y, 
por lo mismo, cuanto más se aleja de Dios, más se deforma: se va 
deshaciendo en su ser, desintegrándose en una dispersión formi- 
dable. Oscura desbandada del espíritu humano, en la que nada se 
ve, porque la: Luz que viene de lo alto, la apagó culpablemente el 
mismo hombre. Y «si una cosa es falsa porque es diversa de lo que 
parece, la verdad de una cosa consistirá en ser lo que es» (20). 
El hombre en esta oscura dispersión espiritual no se encuentra a 
sí mismo; no se parece a sí mismo; está falseado, tergiversado, con 
la cara al revés y la vista hacia atrás. Está todo deforme, sin for- 
ma alguna: está en error y en falsedad. No se encuentra a sí mis- 
mo, porque «en las cosas verdaderas la verdad comensura al ser» 
(21). Si el hombre no es sí-mismo en esta falsedad vital, se en- 
cuentra con que es un engaño de sí mismo: una apariencia de hom- 
bre. O una desviación de su ser por la imposibilidad de compe- 
netración con el estar. 

El hombre no sube a Dios, porque anda embobado en el escu- 
char el ruido del mundo. Es que entonces da importancia real a lo 
que sólo la tiene en significación. Usando de los nombres como de 
realidades, se estanca en su pensamiento —y muchas veces, casi 
siempre, en su sentimiento— en lo pasajero de los sonidos, y no se 
adentra en el contenido real y consistente de los seres. Hace unos 
días me mostraron una caricatura: un joven escuchando un apara- 
to de radio-transistor. Estaba embelesado escuchando una melodía 
desorganizada y arrítmica —una de esas que llamamos hoy «mú- 
sica concreta» — y llevaba el dedo a los labios, tratando de impo- 
ner silencio a un ruiseñor que se desgañitaba lanzando endechas 
al viento. Esto mismo pasa a los hombres cuando, desprendidos 
de su significado racional de nuestra misión humana de ir hacia 
Dios, ponemos el dedo en los labios, imponiendo silencio a nuestra 
inteligencia; y dejamos que el corazón se sature de lo “mezquino, 
arrítmico e invalorable, de lo caduco de un placer o de un rastre- 


ro sentir. 


(20) De Vera Religione, cap. XXXVI, 66. 
(21) «Vera in tantum.vera' sunt, in quantum sunt» (De Vera Religione, 
cap. XXXVI 66). 
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La meditación sobre San Agustín exige trabajo y atención pro- 
funda y perseverante, engendrando a veces un sentimiento de insa- 
tisfacción e impotencia, al verse uno incapaz de reflejar su grandeza. 
Se piensa que va a ser fácil, por tratarse de temas sencillos, pero 
su pluma descubre horizontes insospechados y asociación de ideas 
riquísimas, partiendo del detalle más casero. Tenía el alma tan llena 
de grandezas, que se le escapan en cuanto toca. Con esta forma de 
recelo comienzo la meditación del capítulo noveno de la Regla, cuyo 
contenido parece reducirse a unas cuantas normas de disciplina en 
el cuidado de los enfermos y de la higiene del monasterio. Algunas 
de ellas, por la distancia del tiempo. de las costumbres y del estilo 
de vida, parecen inadecuadas para nosotros. Sin embargo, el espí- 
ritu que encierran es bien seguro que continúa siendo actual y ha 
de servirnos de provechosa lección. 


«EL CUERPO ES EL VESTIDO DEL ALMA» (1) 


Con esta frase escueta ha dado San Agustín la dirección inter- 
pretativa del primer punto que la Regla nos pone para la ordena- 
ción, no sólo administrativa, sino sobre todo espiritual, de la lim- 
pieza de los vestidos: «Lávense vuestros vestidos, según le pareciese 


(1) «Vestimentum animae corpus» (ln Ps, 101, s, 1, 14, PL, 37, 1314), 
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al Prepósito, ya por vosotros mismos, ya por los lavanderos, no sea 
que el demasiado deseo de tener el vestido limpio, ocasione man- 
chas interiores en el alma» (2). 


Lo primero que nos sugiere el pensamiento de San Agustín es 
afirmar la relación entre la corporalidad y el espíritu. El hombre 
es un espíritu encarnado y las cualidades, pasiones y estados del 
alma se expresan por medio de lo corporal, tanto en su estricto sen- 
tido de cuerpo orgánico, cuanto en lo que añadimos como vestido, 
al aparecer ante los otros. Todo un tratado de conocimiento del 
hombre podría escribirse, siguiendo la línea de esta sugerencia, que 
enlaza tres realidades: el alma, el cuerpo y el vestido. 

En cierto modo puede decirse que la correlación entre las tres 
cosas es tan fuerte que no se puede eludir. El cuerpo condiciona 
ciertas actitudes del alma; no cabe duda. Pero la inversa es igual- 
mente cierta: el alma modela el cuerpo, engrandeciéndole unas ve- 
ces, al darle una especial prestancia y brillantez, y rebajándole otras. 
Todos hemos conocido a hombres que, en determinados momentos 
«se crecen» y hasta «se transfiguran», al impulso del entusiasmo o 
del genio. San Pablo parece que tenía un cuerpo pequeño y poco 
gallardo; lo mismo ocurría a San Agustín. ¿Podemos, sin embargo, 
imaginar a estos colosos, sin que produjesen una impresión deslum- 
bradora en cuantos los viesen, y sobre todo los escuchasen? La his- 
toria está llena de grandes hombres, cuyos cuerpos eran pequeños y 
hasta deformes, ante los cuales temblaban incluso los valientes. A 
través del gesto, de la mirada y de la voz, se asomaba un espíritu 
poderoso, que sabía imponerse a todos, obligándoles al respeto. Tam- 
bién es cierto lo contrario: hombres gallardos pierden todo su atrac- 
tivo, en cuanto descubren la pobreza de su alma o la maldad de sus 
intenciones. Una mirada de frío egoísmo, una actitud cargada de 
presunción, un orgullo expresado en un simple gesto, nos aleja o 


predispone en contra. 
¿Y el vestido? ¡Qué difícil resulta vestir bien! Unos pecan por 


(2) «Indumenta vestra secundum arbitrium Praepositi laventur, sive a vo- 
bis sive a fullonibus, ne interiores animae sordes contrabat mundae vestis ni- 
mius appetitus» (Regulae ad servos Dei, 9, PL. 32, 1383), 
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exceso, cayendo en la cursilería, cuando pretendían rendir un culto 
a la elegancia; otros convierten la sencillez estudiada en falsedad; 
algunos pretenden ser originales con el desaliño, siendo simplemente 
sucios. Toda la psicología de la moda se despliega, en el vestir; 
comó si la personalidad de cada uno se enfrentase con un problema 
de difícil solución, en el que la presentación ante los otros exigiese 
un especial estudio, que fuerza a revelar lo que llevamos dentro. En 
realidad, así es. El vestido es un elemento importante en la perso- 
nalidad, tanto mayor a veces, cuanto menores son otras cualidades 
espirituales de la misma. Suele ser frecuente que quienes se sienten 
desprovistos de valores de la inteligencia o en general del alma, 
concedan especialisimo cuidado al detalle del atuendo. 


Por eso, San Agustín, en este momento, revela una vez más sus 
“extraordinarias dotes de psicólogo y profundo conocedor del cora- 
zón humano. El ansia excesiva de llevar el vestido limpio puede 
acarrear manchas en el alma. No sólo por el riesgo de la vanidad, 
sino por el mismo exceso de preocupación puesta en el vestir. 

Tiene un profundo sentido la norma de que los religiosos usen 
todos el mismo hábito, sin distinción alguna por causa de cargos o 
jerarquías. En toda colectividad disciplinada, el uniforme iguala en 
cierto sentido, a los miembros que la componen, imponiéndoles una 
serie de características propias de la colectividad sobre las particu- 
lares de cada uno. Pero en las socieaddes civiles existen emblemas 
que distinguen grados y jerarquías. En los conventos no. Hay reli- 
glosos que, más o menos conscientemente, procuran que los rasgos 
de su particularidad aparezcan a través de la igualdad del uniforme. 
Unas veces padece con ello la pobreza, cuando se buscan distincio- 
ciones de lujo o de particular selección de telas, hechuras o peque- 
ños detalles; otras es el afán de distinguirse, no queriendo aceptar 
el anonimato que el hábito igualitario impone en cierto modo a 
quienes lo llevan. 


En definitiva, la relación alma-cuerpo, llevada, no sólo a la carne, 
sino a cuanto la recubre para aparecer ante el mundo, es importan- 
te; necesita examen, purificación, ascesis. En primer lugar porque, 
siendo imprescindible, todos han de darla una solución; y, además, 
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porque se muestra muy capaz de dar origen a defectos, desviaciones 
y manchas en el alma, que San Agustín quiere que no se produzcan. 
Pero todavía existe un aspecto de la cuestión, que vale la pena 
meditar brevemente. : 


CRITERIOS SOBRE EL VESTIDO 


Casi siempre hay una relación directa entre el juicio que nos 
aplicamos a nosotros mismos y el que empleamos para los otros. Y, 
si bien no puede tacharse de equivocada esta costumbre, tiene sus 
excepciones. En muchos aspectos de la vida cristiana, la caridad 
pide rigor para uno mismo y benevolencia para el prójimo, lo con- 
trario exactamente de lo dictado por el egoísmo, que emplea la 
«ley dei embudo», lo estrecho para el prójimo y lo ancho para sí 
mismo. 

En muchas actitudes moralizadoras no se ve en el vestido sino 
su relación con la sexualidad —particularmente en las mujeres— o 
con el lujo, condenando sin apelación toda manifestación, no sólo 
de ostentación, sino hasta de buen gusto. El P. Háring, citando a 
Pío XII recuerda que las finalidades del vestido son tres: la higie- 
ne, la guarda del pudor y el culto a la belleza (3). Jamás la virtud 
estará reñida con el buen gusto y la elegancia, porque la virtud, 
en sí misma, es siempre bella y elegante. Si la lujuria se aprovecha 
del bien de la belleza para buscar su satisfacción, adulterándola y 
destruyéndola en gran parte, no por eso hemos de renunciar, en 
nombre de la pureza, al valor y la fuerza que tiene para el hombre 
del mundo el culto a lo bello. Cuando se adoptan actitudes ásperas 
y condenatorias en exceso, no suele conseguirse ningún bien y sí 
alejar a muchos de la religión, por tildarla de incomprensiva e in- 
capaz de ser vivida fuera de los conventos. 

- La razón de semejantes actitudes no es tanto la exigencia de una 
moral más pura, cuanto la falta de equilibrio interior de quienes 
la predican. El conflicto entre la tentación y la voluntad, cuando no 
se ha resuelto en un sano equilibrio, dicta siempre posturas carga- 
das de dureza. La virtud es siempre un término medio perfectamente 


(2) La loi du Christ. VI, 331, Tournai, 1959, 
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matizado, de tal modo que no hiera a nadie y mantenga el fiel de 
la balanza en la caridad. Hay una página en la Vida de San Agustin, 
escrita por San Posidio, que es una maravilla, tanto por la forma 
sobria de su descripción, cuanto por el modo como tenía el Santo 
de Hipona de comprender la pobreza, unida a la elegancia y a la 
distinción. 

Sus vestidos, calzado y ajuar doméstico eran modestos y conve- 
nientes: ni demasiado preciosos ni demasiado viles, porque estas 
cosas suelen ser para los hombres motivo de jactancia o de abyec- 
ción, por no buscar en ellas los intereses de Jesucristo, sino los pro- 
pios. Pero él, como he dicho, iba por un camino medio, sin torcerse 
ni a la derecha ni a la izquierda. El equilibrio perfecto, cantado por 
paganos como Horacio, Auream quisquis mediocritatem diligit y por 
la misma Escritura: No me des, Señor, riquezas ni pobreza, sino 
lo necesario para vivir (Pro. 30, 8). Teniendo para comer y vestir- 
nos, estamos contentos (1 Tim. 6, 8). Porque, es verdad que el lujo 
produce jactancia y la miseria crea abyección. El cristiano y sobre 
todo el religioso, no es un mísero ni un burgués, no debe serlo, sino 
un «señor pobre», un hombre desligado de los cuidados de este mun- 
do, pero con una actitud de señorío, de sencilla despreocupación por 
las cosas, confiado en la Providencia del Padre, que está compro- 
metido a dar lo necesario a quienes busquen el reino de su justicia. 
Pero sigamos con San Posidio. 

La mesa era parca y frugal, donde abundaban las verduras y 
legumbres, y algunas veces carne, por miramiento a los huéspedes 
y a personas delicadas. No faltaba el vino en ella, porque sabía y 
enseñaba, como el Apóstol, que toda criatura es buena y nada hay 
reprochable tomado con hacinamientos de gracias, pues con la palabra 
de Dios y la oración queda santificado (1 Tim. 4, 4-5). Usaba sólo 
cucharas de plata, pero todo el resto de la vajilla era de arcilla, 
de madera o de mármol; y esto no por una forzada indigencia, sino 
por voluntaria pobreza. Se mostraba también muy hospitalario. Y 
en la mesa le atraía más la lectura y la conversación que el apetito 
de comer y beber (4). 


(4) Vita Sti, Agustini, auctore Possidio, XXI. PL. 32, 51-52. 


58 


EL CUIDADO. DEL CUERPO 


He copiado también lo referente a la comida y a-la conversa- 
ción, porque en todos esos detalles resplandece la misma medida de 
equilibrio y ponderación que marca una línea de distinción y ele- 
gancia, de selecto señorío, perfectamente compatible con la mayor 
austeridad y el culto estricto de la virtud de la pobreza religiosa. 
No hay, en efecto, mejor interpretación de una Regla monástica que 
la vida de quien la redactó, cuando es un santo. Lo que pretende 
San Agustín, al hablarnos del vestido, es que obremos como lo hacía 
él. Y el criterio que hemos de tener para enjuiciar este punto, nada 
menospreciable entre los hombres, es el mismo, matizado de com- 
prensión ante las necesidades del mundo, y con caridad para dis- 
culpar a quienes no han hecho profesión de pobreza. 

Volviendo sobre la fórmula de que el cuerpo es el vestido del 
alma, podríamos decir que lo perfecto es conseguir que el alma: 
tenga al cuerpo y a lo corporal tan sometido, que pueda emplearlo 
para expresar sus virtudes a través de ello, no convirtiéndose en 
esclava de la preocupación de lo corporal. El cuerpo y vestido han 
de servir para expresar la pureza, la elevación de miras, la caridad 
con el prójimo, la pobreza, la generosidad, la humildad. Todo esto, 
ciertamente, puede decirse a través del vestido, porque es el atuendo 
lo que nos hace familiares a los otros, aún a los humildes, o nos 
aleja de ellos; lo que les hace sentirse inferiores, iguales o incluso 
superiores a nosotros; lo que provoca reacciones de amargura, ante 
el lujo, o de hermandad ante la sencillez. Ser como todos, sin dar 
vergiienza a nadie por nuestra miseria, ni humillar por la ostenta- 
ción. Así es como la preocupación de la limpieza de los vestidos, 
evitará que el alma contraiga manchas de pecados. 


CUIDADO DE LA SALUD 

Continúa la Regla: De ninguna manera se niegue el baño al 
cuerpo, cuando la enfermedad lo exigiese, previo el consejo del mé- 
dico, hágase si así lo ordenare el Prepósito, lo que por razones de 
salud deba hacerse aunque el enfermo no quisiere (5). 


(5) «Lavacrum etiam corpori, cum infirmitatis necessitas cogit, minime de- 
negetur. Fiat sine murmure de consilio medici, ita ut etiam si nolit, iubente 
Praeposito, faciat quod faciendum est pro salute» (Loc; cit.): 
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Es claro. que. el detalle de los baños, como medicina, está dic- 
tado por la costumbre y mentalidad del tiempo de San Agustín. 
Pero el sentido que se esconde en el consejo y la dirección respecto 
a la salud, son criterios eternamente válidos. Puede reducirse a tres 
verdades el contenido del párrafo trascrito. Primera: la salud es un 
don de Dios, que es necesario conservar. Segunda: es obligatorio 
aplicar los remedios prudentes para repararla, cuando se ha perdido 
por enfermedad. Tercera: ha de hacerse sin perder de vista el man- 
tenimiento de los valores religiosos, la obediencia en el súbdito en- 
fermo y la caridad en el superior y la comunidad, que no deben 
negar los remedios necesarios. 

En la excelente obra del P. Háring, La Ley de Cristo, se da una 
definición de la salud, que, sin citarle, está calcada en un conocido 
pensamiento de San Agustín: Se puede comprender la salud huma- 
na como la armonía más perfecta posible de las fuerzas del hombre: 
la espiritualización más alta de lo carnal y la encarnación más pro- 
funda de lo espiritual. Teniendo en cuenta su fin último, la verda- 
dera salud del hombre es la disponibilidad más absoluta del cuerpo 
y del alma, frente al espíritu en su vocación eterna (6). 

Otra vez encontramos la idea de equilibrio, de armonía, cómo 
el centro para comprender, no sólo el concepto de salud, sino del 
papel de la salud corporal en relación con la totalidad del destino 
humano. Los médicos encuentran grandes dificultades cuando quie- 
ren definir lo que es la salud. Unas veces porque no saben si ha 


. de tomarse como criterio el simple funcionamiento regular de las 


complejas funciones fisiológicas; o ha de medirse por la sensación 
subjetiva de bienestar. Pero, sobre todo, porque la relación entre 
lo orgánico y lo psíquico no se armoniza bien. Con una normalidad 
biológica ciertos sujetos «se sienten» enfermos. Mientras que otros, 
con desarreglos manifiestos de su fisiología, poseen un ánimo im- 
perturbable. Si a esto añadimos lo espiritual en el hombre, su estado- 
conciencia moral, torturado o con paz, tenemos que acabar en un 
concepto de salud, que comprenda a todo el hombre, teniendo en 


(6) . Op. cit., pág. 321. 
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cuenta su destino, su relación con Dios, su. armonía de ser carnal 
pero espiritualizado. 


San Agustín, sin embargo, en la Regla, piensa ante todo en el 
cuidado de la salud corporal, pero sin abandonar el orden del es- 
píritu. Lo mismo que acaba de hacer con el vestido, cuya atención 
no quiere que perturbe la armonía de la virtud; el cuidado de la 
salud corporal no debe alterar la dirección del religioso hacia la 
santidad. Cuando se cuida la salud como un don de Dios, para ser 
un instrumento más útil y apto para el trabajo, ya no se hace por 
egoísmo, sino por la verdadera caridad dirigida hacia sí mismo. 


Con esta consideración se destierran las excesivas preocupaciones 
de los aprensivos, de los tan cuidadosos de su salud, que la con- 
vierten en ídolo al que todo lo supeditan. Hay quienes viven tan 
pendientes de las más pequeñas alteraciones de su cuerpo, que pa- 
recen creer que han de vivir siempre y que nada hay superior a 
prolongar lo más posible su estancia sobre la tierra. No es lícito 
arruinar la salud, ni malbaratarla con cualquier clase de excesos. 
Pero la salud no es un fin en sí misma, o por lo menos no es el 
último, ni siquiera el penúltimo de los fines. Es un medio para 
mejor cumplir con la misión que Dios ha encomendado. No es sana 
una ascética que arruina el equilibrio corporal, pero tampoco es 
cristiana la que se cuida demasiado. Existe una cierta oposición entre 
el cuidado esmerado de la salud y una vida penitente. Algunas pe- 
nitencias contribuyen a la salud, pero otras la menguan. No ha de 
serse imprudente, pero tampoco miedoso. Santa Teresa desconfiaba 
de las almas «demasiado concertadas», porque existe una cierta im- 
prudencia de la carne, que es prudencia espiritual, como hay una 
prudencia de la carne que San Pablo consideraba enemiga de Cristo. 


Cuando la salud sufre detrimento es preciso, según San Agustín, 
poner los remedios oportunos, aunque sean costosos o exijan sacri- 
ficios. Para juzgarlos no vale el propio enfermo, sino el médico; 
y la obediencia debe intervenir, cuando el enfermo ofreciese alguna 
dificultad. En lo que sigue, nos demuestra San Agustín su aguda 
mirada de psicólogo, pero «en esta primera parte, ya avisa que el 
juego entre el enfermo y el médico es muy sutil, porque la enfer- 
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medad constituye un estado de excepción sumamente propicio para 
satisfacer secretas concupiscencias, tanto de la carne cuanto del al. 
ma. La enfermedad es un arma que ciertos sujetos saben manejar 
muy bien para salirse con la suya. «Yo no voy a Misa porque estoy 
cojo, pero me llego a la taberna poquito a poco», es un gracioso 
refrán popular que, con otros objetivos está muy difundido. Hay 
quien tiene la voz tan delicada que no puede dar una clase ni una 
plática, pero vocea cuanto quiere, durante horas, en una tertulia. 
Pero esto pertenece mejor al comentario de la segunda parte del 
párrafo. 


LA ENFERMEDAD COMO DISCULPA 


Termina San Agustín su ordenación del cuidado de la salud así: 
Pero si éste (el enfermo) lo quiere y no le conviene, no se le dé 
ese gusto, porque, a veces, aunque sea perjudicial, se cree que es 
provechoso aquello que nos agrada. Por último, cuando un religioso 
se queja de una dolencia cualquiera, désele crédito sin vacilación 
alguna, aunque aparentemente parezca sano; pero si no hubiese cer- 
teza de si, para curar aquel dolor, conviene lo que le agrada, con- 
súltese al médico» (7). 

Si San Agustín hubiese conocido el conjunto de teorías moder- 
nas acerca de lo inconsciente, con el juego de trucos neuróticos que 
los enfermos emplean con sus dolencias, para conseguir determina- 
dos fines secretos, no hubiese expresado mejor la conducta que debe 
tener el superior. 

La enfermedad no es sólo una dolencia, en la que ciertos órga- 
nos del cuerpo no cumplen bien sus funciones, produciéndose do- 
lores o molestias; no es una simple suma de síntomas. Existe una 
concepción excesivamente materialista que trata de verlo así, redu- 
ciendo el enfermo a un conjunto de reacciones biológicas anormales. 


(7) «Si autem velit, et forte non expedit, suae cupiditati non obediatur: 
aliquando enim, etiam si noceat, prodesse tamen creditur quod delectat. Deni- 
que si latens est dolor in corpore, famulo Dei dicenti quid sibi doleat, sine du- 
bitatione credatur: sed tamen utrum sanando ¡lli dolori, quod delectal, expediat. 
si non est certum, medicus consulatur» (Regula, loc. cit.). 
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El enfermo es una persona, con un proyecto vital, una vocación que 
da sentido a su vida, encarnada mejor o peor en una serie de in- 
tenciones, de deseos y propósitos. La enfermedad se vive, entonces, 
como un trozo de vida, como una peripecia en la biografía de cada 
uno; por eso y aprovechando la situación particular que crea el 
estar enfermo, se prosiguen durante ese período las finalidades pro- 
puestas, que en ocasiones encuentran una oportunidad inesperada 
para manifestarse, cuando en la salud no podían hacerse patentes. 
El antiguo axioma «no hay enfermedades sino enfermos», quiere 
decir que cada hombre vive su enfermedad, matizándola de su pe- 
culiaridad, haciéndola entrar en el juego total de su vida. Es, en 
definitiva, una aplicación más del principio operare sequitur esse, 
cada cual obra según su condición. 


a 


Que todos llevemos dentro una serie de deseos no satisfechos, ape- 
nas es necesario decirlo. Nunca la vida nos concede los triunfos e 
ilusiones que anhelábamos. Y aunque hayamos renunciado a mu- 
chas cosas, continúan latentes los deseos de alcanzarlas. La enfer- 
medad es una oportunidad para que, de una manera directa o sim- 
bólica, se busque el cumplimiento de tales deseos. 

Vale esto también para los religiosos y. en algunos aspectos, tal 
vez más que para otros hombres. La vida religiosa ha obligado a 
renunciamientos muy queridos para el ser humano. Á pesar de ha- 
berios abrazado con plena consciencia y espíritu generoso. en su 
raíz, siguen vivos los deseos. ¿Por qué, si no, se aprovecha la en- 
fermedad, unas veces para sacudir por completo el yugo de la mor- 
tificación de la carne, otras para eximirse de la obediencia y de la 
regularidad de la observancia, otras, en fin, para buscar una res- 
puesta compasiva y demasiado tierna de los otros? San Agustín pre- 
vé con gran clarividencia que los enfermos van a pedir unos reme- 
dios, no dictados por la necesidad de su dolencia, sino por el ca- 
pricho de los gustos. 

Hay dos modos, a grandes rasgos, de emplear la enfermedad 
para satisfacer propósitos secretos. Uno plenamente consciente y 
otro inconsciente. El primero es el usado por el simulador,que agra- 
va artificialmente sus molestias quejándose más de lo debido y 
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renunciando a cualquier esfuerzo, sin motivo suficiente. Sin duda 
este sistema es demasiado burdo y no puede prosperar sino donde 
el superior es débil, permitiendo el abuso. Si se aplica con caridad, 
pero sin debilidades, lo dicho en la Regla, se evitarán los excesos: 
Cuando un religioso se queja de una dolencia cualquiera, désele cré- 
dito, es decir, no se condene a priori a nadie, ni se suponga gratui- 
tamente mala voluntad. He aquí la caridad, dando por supuesta la 
buena fe y recta intención de todos. Pero si no hubiese certeza de 
si, para curar aquel dolor, conviene lo que agrada, consúltese al 
médico. He aquí la obediencia y la disciplina, que no deben suspen- 
derse por causa de la enfermedad. Los enfermos cambian de situa- 
ción en la vida religiosa, pero no de vida. Tal vez no pueden traba- 
jar, hacer penitencias, mantener el rigor del horario, pero deben se- 
guir obedeciendo, cumpliendo su observancia, viviendo religiosa- 
mente el papel de enfermos, que tiene su finalidad y su misión, a 
veces altísima, en la vida de comunidad. Los enfermos, los ancianos 
y los achacosos, no son seres inútiles, que esperan pacientemente la 
muerte. Cuando se crea esta impresión en y hacia los enfermos, se 
comete una falta seria contra el espíritu religioso. Los enfermos son 
miembros dolientes de la Comunidad, de Cristo encarnado en ella, 
que cumplen un papel redentor y dan motivo a que la caridad ejerci- 
tada en ellos redima también a quienes los cuidan. Estuve enfermo 
y me visitasteis. Quien así se vuelve a encarnar en los enfermos ele- 
va la enfermedad a una particular altura. Si han de dar cuenta quie- 
nes debieran haber visitado y atendido a los enfermos, como si fue- 
ran Cristo mismo, ¿no han de tener los enfermos también su res- 
ponsabilidad de saber encarnarle dignamente? 


El otro modo de deformar la enfermedad es inconsciente, mucho 
más sutil y complejo, porque el propio enfermo no se da cuenta de 
ello, al menos de manera clara. Aparecen con ocasión de la dolen- 
cia una serie de elementos infantiles o deformados de la personalidad, 
que no habían adquirido su madurez y perfección. Ansia de cuida- 
dos maternales, sentimientos de inferioridad, secretas envidias y ren- 
cores, protestas calladas y mil otras formas de deseos insatisfechos, al- 
gunos inocentes otros claramente malvados, se deslizan arteramente 
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por los resquicios de una voluntad debilitada, para encontrar cum- 
plimiento. Por eso nos sorprende el cambio que la enfermedad pro- 
duce en ciertos sujetos. Bien es cierto que a veces el cambio es favora- 
ble, demostrándose la capacidad de sacrificio, la paciencia y fortale- 
za que había escondida en almas de vida gris. Pero. también se des- 
cubren descensos. En hombres que parecían equilibrados y dueños de 
sí mismos aparecen rencores, quejas injustas, impaciencias, falta de 
visión sobrenatural de la enfermedad. O bien exigencias inesperadas, 
que demuestran un orgullo indomado, afán de gozar de privilegios y. 
preeminencias que no se atrevían a manifestarse antes. 

Es la hora de emprender un plan curativo del cuerpo y del alma. 
Para el propio religioso quizá es un descubrimiento el estado de su 
alma. Es preciso ayudarle a reconocerse a fondo, sin disculpar las 
raíces malsanas de sus actos, al mismo tiempo que se le cuida para 
la recuperación de su salud corporal. 

No siempre se tiene valor para ir directamente a la curación del 
espíritu enfermo. Dejar al enfermo con sus llagas del alma, sin apli- 
carlas el remedio, es tan cruel y falto de caridad, como si le dejáse- 
mós el cuerpo sin médicos y medicinas. Y, sin embargo, se tienen 
menos remordimientos por lo primero que por lo segundo, siende 
más importante la salud del alma que la del cuerpo. De igual manera 
que el superior tiene la obligación de llamar a un médico o a varios, 
para que curen al enfermo, hasta donde alcance el saber de la cien- 
cia, debiera llamar también a un buen médico del alma, si él mismo 
no puede o no sabe hacerlo, a fin de enseñar al enfermo-los remedios 
necesarios para curar el mal que la enfermedad puso de manifiesto. 

Sólo así se cumple entera y fielmente el fin de la vida en comu- 
nidad. Cuando la situación de cada miembro de ella es compartido 
por los demás, no en forma meramente cortés o pasiva, sino tómando 
parte en el intento de sanar al enfermo o de contribuir a que la en- 
fermedad redunde en gloria de Dios y santificación de todos. 
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- TEXTOS AGUSTINIANOS 


AMOR DE CRISTO A LOS HOMBRES 


Puestos a buscar una palabra que sintetice y en torno a 
la cual gire toda la obra agustiniana, no dudaríamos en ele- 
gir: Cristo. Empeñados en cifrar en una sola frase la doctrina 
de San Agustín sobre el amor de Cristo al hombre, escribiría- 
mos: Factus est Deus homo, ut homo fieret Deus. El apoteg- 
ma resume también el amor del Padre y del Espíritu Santo. 
Por eso, el amor de Cristo al hombre va íntimamente unido 
al amor del Padre y del Espíritu Santo. El Padre nos ama; 
en el Hijo (In lo. Ev. 110, 5) porque somos miembros unidos 
a la Cabeza. Y ambos nos aman por medio del Espíritu Santo 
que se difunde en nuestros corazones al comunicarnos la gra- 
cia. El eco de esta frase paulina está presente en muchos lu- 
gares de S. Agustín. De aquí que podamos establecer: en la 
medida que nos asemejamos a Cristo, en esta medida nos 
amará. 

S. Agustín, hablando de Cristo, de su amor, se sentía en 
un mundo renovado y estremecido: Cristo Mediador, Médico, 
Salvador, Sacerdote, Cabeza del Cuerpo Místico... Y exclama: 
Ergo gratulemur et agamus gratías, non solum nos christia- 
nos factos esse, sed Christum. Intelligitis, fratres, gratiam Del 
super nos capitis? Admiramini, gaudete, Christus facti su- 
mus (In lo. Ev. 21, 8). Deliciae nostrae Christus (In Ps. 
138, 14). 
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26. El amor de Cristo es el amor de Dios. 


¿Quién nos separará de la Ca- 
ridad de Cristo?... Mira cómo no 
dijo simplemente: ¿Quién nos se- 
parará de Cristo? sino que para 
enseñarnos cómo podemos unir- 
nos a Cristo, dice: ¿Quién nos 
separará de la caridad de Cris- 
to? Por consiguiente nos unimos 
a Cristo por la caridad, no por 
el temor de la pena. Luego, el 
Apóstol trae a consideración to- 
do aquello que no puede sepa- 
rarle de Cristo, aunque sea por 
violencia; y concluye que lo que 
ahora llama caridad de Dios es 
lo que antes había llamado ca- 
ridad de Cristo. ¿Y qué significa 
ca de la caridad de Cristo?, sino 
de la caridad de la justicia? 


Quis nom separavit a charitate 
Christi?... Vide quemadmodum 
non utcumque dit, Quis nos se- 
parabit a Christo; sed ostendens 
unde cohaereamus Christo, Quis 
nos, inquit, separabit a charitate 
Christi? Charitate igitur Christo, 
non poenae timore cohaeremus. 
Deinde, commemoratis eis quae 
videntur habere violentiam, nec 
tamen habent valentiam  sepa- 
randi, ita conclusit, ut eamdem 
diceret charitatem Dei quam di- 
xerat Christi. Et quid est, a cha- 
ritate Christi, nisi a charitate ¡us- 
titiae? (Epist. 145, 6). 


27. El amor de Cristo-Dios, determinante de la redención 
del hombre. La raíz del amor especifica las acciones. 


En esto se ha manifestado el 
amor de Dios en nosotros. Ved 
que se nos exhorta a amar a 
Dios. ¿Podríamos amarle si El no 
nos hubiese amado primero? Si 
éramos perezosos para amarle, 
no continuemos siéndolo para de- 
volver amor por amor. El nos amó 
primero, y, ni aún así, le ama- 
mos. Nos amó siendo injustos, 
y nos libró de la injusticia. Nos 
amó siendo inicuos, y no nos 
congregó para la iniquidad. Nos 
amó estando enfermos, y nos vi- 
sitó para curarnos. Por consi- 
“guiente Dios es caridad. En esto 
se ha manifestado la caridad de 
Dios en nosotros, en que envió a 


70 


In hoc manifestata est dilectio 
Dei in nobis. Ecce, ut diligamus 
Deum, hortationem habemus. Pos- 
semus illum diligere si prior ¡lle 
diligeret? Si pigri eramus ad 
amandum, non simus pigri ad re- 
damandum. Prior 


amavit nos; 
nec sic nos amamus. Iniquos 
amavit, sed iniquitatem  solvit: 


iniquos amavit, sed non ad ini- 
quitatem  congregavit. Aegrotos 
amavit, sed sanandos visitavit. 
Deus ergo dilectio est. In hoc 
manitestata est dilectio Dei in no- 
bis, quia Filium suum unigeni- 
tum misit in hunc mundum, ut vi- 
vamus per ipsum (I. Jo., 4, 9). 
Quomodo  ipse Dominus  ait, 


su Hijo Unigénito a este mundo, 
para que vivamos por El. El mis- 
mo Señor dice: Nadie puede te- 
ner mayor caridad que aquel que 
da su vida por sus amigos. Y 
ésta es la prueba del amor de 
Cristo hacia nosotros: el haber 
muerto por nosotros. ¿Cómo se 
prueba el amor del Padre hacia 
nosotros? Porque envió a su úni- 
- co Hijo para morir por nosotros. 
Así dice el apóstol S. Pablo: El 
que no perdonó a su propio Hi- 
jo, sino que le entregó por to- 
dos nosotros, ¿Cómo no nos ha 
de dar con El todas las cosas? 
Ved que el Padre entregó a Cris- 
to; también le entregó Judas. ¿No 
parece ser un hecho semejante? 
Judas es traidor. ¿Luego Dios Pa- 
dre también es traidor? Lejos de 
mi tal cosa, dices. No lo digo yo, 
sino el Apóstol: El que no perdonó 
a su propio Hijo, sino que le en- 
tregó por todos nosotros. No sólo 
el Padre le entregó, sino que El 
mismo “se entregó. El mismo 
Apóstol dice: El que me amó 
también se entregó por mí. Si el 
Padre entregó al Hijo, y el Hijo 


se entregó a sí mismo, ¿qué 
hizo Judas? La entrega fue 
hecha por el Padre, por el 


Hijo y también por Judas; los 
tres hacen idéntica cosa. Pero, 
¿cómo discernir la entrega que 
el Padre hace del Hijo, el Hijo 
de sí mismo y el discípulo Ju- 
das de su Maestro? Porque el 
Padre y el Hijo lo hicieron por ca- 
ridad; Judas lo hizo por traición. 
Ya veis cómo lo que hace el 
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Maiorem dilectionem nemo po- 
test .habere, quam ut animam 
ponat pro amicis suis (lo. 15, 13); 
et ibi probata est dilectio Christi 
in nos, quia mortuus est: pro no- 
bis. Dilectio Patris unde probata 
est in nos? Quia Filium suum 
unicum misit mori pro nobis: sic 
et Paulus apostolus dicit, Qui Fi- 
lio proprio «non  pepercit, sed 
pro nobis omnibus tradidit eum, 
quomodo non et cum illo omnia 
nobis donavit? (Rom. 8, 32). Ecce 
Christus tradidit Pater, tradidit 
ludas; numquid non quasi simi- 
le factum videtur? Traditor est 
ludas: ergo traditor est et Deus 
Pater? Absit, inquis. Non dico, 
sed Apostolus dicit: Qui Filio 
proprio non pepercit, sed pro no- 
bis omnibus tradidit eum. Et Pa- 
ter illum tradidit, et ipse se tradi- 
dit. Ait idem apostolus: Qui me 
dilexit, et tradidit seipsum pro me 
(Gal. 2, 20). Si Pater tradidit Fi- 
lium, et tradidit seipsum Filius, 
ludas quid fecit? Facta est traditio 
a Patre, facta est traditio a Filio, 
facta est traditio a luda; una res 
facta est; sed quae res discernit 
Patrem tradentem Filium, seipsum 
Filium tradentem, et ludam dis- 
cipulum  tradentem  magistrum 
suum? Quia hoc fecit Pater' et 
Filius in charitate; fecit autem hoc 
ludas in proditione. Videtis quia 
non quid faciat homo, consideran- 
dum est; sed quo animo et vo- 
luntate faciat. In: eodem facto in- 


venimus Deum Patrem, in quo 


invenimus ludam; Patrem bene- 


dicimus, ludam detestamur. Qua- 
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hombre no hay que medirlo por 
el hecho, sino por la .intención 
y voluntad con que se hace. Ve- 
mos que el mismo hecho ejecu- 
tan Dios Padre y Judas; alabamos 
al Padre, detestamos a Judas. 
¿Por qué? Porque alabamos la 
caridad y detestamos la 'iniqui- 
dad. ¡Cuánto bien no ha traído 
al género humano la entrega de 
Cristo! ¿Acaso Judas pensó en es- 
to al entregarle? Dios pensó en 
la salud por la que fuimos re- 
dimidos; Judas pensó en el pre- 
cio por el que vendió al Señor. 
El Hijo también pensó en el pre- 
cio que dio por nosotros; Judas 
pensó en el precio que recibió 
al venderle. Por eso una inten- 
ción distinta determinó hechos 
distintos. Siendo un mismo hecho, 
al medirlo por las intenciones, 
vemos que uno debe ser amado 
y el otro condenado, uno ensal- 
zado y el otro detestado. ¡Tan- 
to vale la caridad! Ved que ella 
sola discierne, que ella sola dis- 
tingue los hechos de los hom- 
"bres... 


re Patrem benedicimus, ludam 
detestamur? Benedicimus charita- 
tem,  detestamur  iniquitatem. 
Quantum enim praestitum est ge- 
neri humano de tradito Christo? 
Numgquid hoc cogitavit ludas ut 
traderet? Deus cogitavit salutem 
nostram qua redempti sumus; lu- 
das cogitavit pretium quo ven- 
didit Dominum. Filius ipse cogi- 
tavit pretium quod dedit pro no- 
bis; ludas cogitavit pretium quod 
accepit ut venderet. Diversa ergo 
intentio diversa facta fecit. Cum 
sit una res, ex diversis eam 
intentionibus si metiamur, unum 
amandum, alterum damnandum; 
unum glorificandum, alterum de- 
testandum invenimus. Tantum va- 
let charitas. Videte quia sola dis- 
cernit, videte quia facta hominum 
sola distinguit. (In E. lo. ad Parth. 
Le ee ad y 


28. El amor de Cristo al hombre es sin medida y eterno. 


Sabiendo, pues, Jesús que era 
“llegada su hora de pasar de es- 
te mundo al Padre, como hubiese 
“amado a los suyos que vivian 
“en el mundo, los amó hasta el 
fin. Para que también ellos pa- 
sasen de este mundo donde vi- 
vian, por el amor a su cabeza 
que ya había pasado. Pues ¿qué 
significa hasta el fin, sino hasta 
Cristo? El fin de la Ley —dice 
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Sciens ergo lesus quia venit 
hora eius ut transiret ex hoc mun- 
do ad Patrem, cum  dilexisset 
suos qui erant in mundo, in fi- 
nem dilexit eos (lo. 13, 1). Utique 
ut et ipse de hoc mundo ubi 
erant, ad suum caput, quod hinc 
transisset, eius dilectione transi- 
rent. Quid est enim in finem, ni- 
si, in Christum? Finis enim Legis 


Christus, ait Apostolus, ad justi- 


el Apóstol— es Cristo para la 
justificación de todos los creyen- 
tes. Es el fin que perfecciona, 
no que destruye; es el fin hasta 
donde debemos llegar, no donde 
hemos de perecer. Sin duda, así 


han de entenderse las palabras ' 


Cristo, nuestra Pascua, ha sido 
inmolado. El es nuestro fin, has- 
ta El ha de ser nuestro tránsi- 
to. Veo que estas palabras evan- 
gélicas pueden ser interpretadas 
también en un sentido humano, 
afirmando que Cristo amó a los 
suyos hasta la muerte apoyán- 
dose en las palabras los amó 
hasta el fin. Esta opinión es hu- 
mona, no divina; pues no nos 
amó hasta aquí, quien nos ama 
siempre y sin fin. Lejos de no- 
sotros pensar que con la muerte 
puso fin a su amor, Quien no 
terminó con la muerte. Aún des- 
pués de la muerte aquel rico so- 
berbio e impío amó a sus cinco 
hermonos; ¿y hemos de pensar 
nosotros que Cristo nos ha ama- 
do sólo hasta la muerte? No, ca- 
rísimos. Cristo no hubiera veni- 
do para amarnos hasta la muer- 
te, si con la muerte muriese tam- 
bién su amor hacia nosotros. A 
no ser que se entienda que las 
palabras los amó hasta el fin 
quieren decir: Cristo los amó 
tanto, que llegó hasta morir por 
ellos, pues esto mismo afirma 
cuando dice: no hay mayor amor 
que dar la vida por sus amigos. 
No me parece mal que las pa- 
labras los amó hasta el fin se 


interpreten .en- este «sentido, es 


TEXTOS Y GLOSAS 


tiam omni credenti (Rom. 10, 4). 
Finis perficiens, non interficiens: 
finis quo usque eamus, non ubi 
pereamus. Sic omnino intelligen- 
dum est. Pascham nostrum im- 
molatus est Christus (1 Cor. 5, -7). 
Ipse est finis noster, in illum est 
transitus noster. Nam video pos- 
se ista verba evangelica quodam 
humano modo etiam sic accipi, 
tamquam usque ad mortem Chris- 
tus dilexerit suos, ut hoc videa- 
tur esse, in finem -dilexit eos. 
Humana est haec sententia, non 
divina: neque enim nos hucusque 
ille dilexit, qui semper et sine 
fine nos diligit. Absit ut dilectio- 
nem morte finierit, qui non est 
morte finitus. Etiam post mortem, 
quinque fratres suos dilexit dives 
ille superbus atque impius (Lc. 
16, 27, 28), et usque ad mortem 
nos dilexisse putandus est Chris- 
tus? Absit, charissimi. Nequaquam 
ille nos diligendo usque ad mor- 
tem veniret, si dilectionem nos- 
tram morte finiret. Nisi forte ita sit 
intelligendum, in finem  dilexit 
eos: Qui tantum dilexit eos, ut 
moreretur propter eos. Hoc enim 
testatus est dicens: Maiorem hac 
charitatem nemo habet, quam ut 
animam suam ponat quis pro 
amicis suis -(lo.-'15, 13). Ita sane 
non prohibemus intelligi, in fi- 
nem dilexit, id est, usque ad mor- 
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decir, el mismo amor le condujo 
hasta la muerte. 


29. Cristo, Fortaleza que crea 


amor redime. 


Jesús, fatigado del camino, se 
sentó en el hrocal del pozo. Era 
como la hora de sexta. Ya co- 
mienzan los misterios. No se fa- 
tiga en vano Jesús; no se fatiga 
en vano la fortaleza de Dios; no 
se fatiga en “vano Aquel por 
quien los que se fatigan son for- 
talecidos; no se fatiga en vano 
Aquel cuya ausencia causa fati- 
ga y cuya presencia nos forta- 
lece. Sin embargo, se fatiga Je- 
sús, se fatiga del viaje; y se 

“sienta, se sienta junto al pozo; 
y es la hora sexta cuando fatiga- 
do se sienta. Todo esto insinúa 
algo, quiere descubrirnos algo; 
excita nuestra atención, nos ex- 
horta a llamor. Que nos abra a 
todos nosotros Aquel que se dig- 
nó exhortarnos diciendo: Llamad 
y se os abrirá. Por ti se fatiga 
del viaje Jesús. Hallamos en Je- 
sús la fortaleza y en Jesús halla- 
“mos la debilidad: Un Jesús fuer- 
te y débil al mismo tiempo. Fuer- 
te, porque en el principio era el 
Verbo y el Verbo estaba en Dios 
y Dios era el Verbo; El era en el 
principio en Dios. ¿Quieres ver 
qué fuerte es este Hijo de Dios? 


Todo se hizo por El y sin El nada 
fue hecho, y sin cansancio algu- 
no fue hecho. ¿Qué hay más fuer- 
te que Aquel por quien todo fue 
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tem illum dilectio ipsa perduxit. 
(In Io. Ev. t. 55, 2). 


amando y Debilidad que por 


lesum ergo fatigatus ex itinere, 
sedebat sic super fontem. Hora 
erat quasi sexta. lam incipiunt 
mysteria. Non enim frustra fati- 
gatur lesus; non enim frustra -fa- 
tigatur Virtus Dei; non enim 
frustra” fatigatur, per quem fati- 
gati recreantur, non enim frustra 
fatigatur, quo deserente fatiga- 
mur, quo  praesente firmamur. 
Fatigatur tamen lesus; et fatiga- 
tur ab itinere, et sedet, et iuxta 
puteum sedet, et hora sexia fa- 
tigatus sedet. Omnia ista innuunt 
aliquid, indicare volunt aliquid; 
intentos nos faciunt, ut pulsemus 
hortantur. Ipse ergo aperiat et 
nobis et vobis, qui dignatus est 
ita hortari ut diceret: Pulsate, et 
aperietur vobis (Mt, 7, 7). Tibi fa- 
tigatus est ab itinere lesus. Inve- 
nimus Virtutem lesum, et inve- 
nimus infirmum  lesum: fortem 
et infirmum lesum: fortem, quia 
in principio erat Verbum, et Ver- 
bum erat apud Deum, et Deus 
erat Verbum: hoc erat in prin- 
cipio apud Deum (Jo. 1, 1). Vis 
videre quam iste Filius Dei fortis 
sit? Omnia per ipsum facta sunt, 
et sine ipso factum est nihil (v. 
3): et sine labore facta sunt. Quid 
ergo illo fortius, per quem sine 
labore facta sunt omnia? Infir- 
mum vis nosse? Verbum caro 


hecho sin trabajo? ¿Quieres co- 
nocer su debilidad? El Verbo se 
hizo carne y habitó entre noso- 
tros. La fortaleza de Cristo te 
creó, la flaqueza de Cristo te re- 
creó. La fortaleza de Cristo hizo 
que lo que no existia existiese, 
y la flaqueza de Cristo hizo que 
lo que existía no pereciese. Con 
su fortaleza nos creó y con su 
flaqueza nos buscó. 
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factum est, et habitavit in nobis 
(v. 14). Fortitudo Christi te crea- 
vit, infirmitas Christi te recreavit. 
Fortitudo Christi fecit ut quod non 
erat esset: infirmitas Christi fe- 
cit ut quod erat non periret. Con- 
didit nos fortitudine sua, quae- 
sivit nos infirmitate sua (In lo. 
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«PSICOLOGIA Y PEDAGOGIA DE LA FE» (1) 


Estamos hoy día asistiendo a un nuevo despertar de los estudios 
de la Ascética cristiana. Teólogos y escrituristas están haciendo con- 
tinuos intentos por acercarse de un'“modo más pleno y abarcador a 
la Palabra revelada de Dios. Aquella actitud defensiva de la verdad 
revelada, tan privilegiada hasta hace muy poco en los estudios teo- 
lógicos, está cediendo su importancia en favor de una consideración 
«de esas mismas verdades como formas vitales y aún existenciales 
«del hombre. 

La concepción católica del hombre nunca llega a realzar de tal 
modo la gracia divina que pierda de vista la naturaleza, ni llega 
tampoco a transfigurar e independizar la naturaleza hasta abocar 
“en un falso naturalismo cerrado a la tremenda realidad del peca- 
do: gracia y naturaleza se mantienen siempre en perfecto equili- 
brio. El hombre cristiano, el hombre que ha sido llamado a la gra- 
cia por Dios continúa siendo siempre lo que es, con todos y cada 
uno de los supuestos de su naturaleza ya que es precisamente al 
hombre pleno e íntegro al que Dios requiere y llama para la «coope- 
ración». 

La naturaleza es un bien creado por Dios que se conserva e in- 
cluso se articula ordenadamente en la vida sobrenatural. Naturale- 
za y sobrenaturaleza llegan a constituir de tal modo una «conjun- 
ción», una totalidad en el ser y obrar personales que en la reali- 
dad del hombre que está en gracia lo «natural» está ya transido y 
a la vez sublimado por su vida sobrenatural. He aquí por qué la 
Ascética actual, consciente de su misión de cooperar a la edifica- 
ción de los «hijos de Dios», intenta hoy día comenzar por una des- 


(1) NicoLau, MIGUEL, S, J.: Psicología y pedagogía de la fe. Madrid, 
FAX, 1960, 320 pp. 
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cripción de la realidad humana a fin de abrirla en su totalidad a 
la llamada de Dios. Es cierto que este estudio de la naturaleza hu- 
mana no corresponde propiamente a la Ascética cristiana en sí mis- 
ma considerada, sino más bien a una introducción o a una funda- 
mentación de la misma. Sin embargo esta fundamentación natural 
es, a todas luces, necesaria desde el preciso momento en que se in- 
tente presentar a la Ascética como la doctrina del autodespliegue, 
de la autorealización del ser plenario del hombre, del hombre 
en cuanto es requerido para ser «hijo de Dios». 


Dentro ya de esta fundamentación natural de la Ascética cristia- 
na, es quizás el campo de la fe el que ha concentrado un mayor 
número de investigaciones. Hecho éste totalmente normal si consi- 
deramos que la fe goza de un puesto de privilegio dentro de la mis- 
ma Ascética. Sin la fe, dice San Fulgencio, es imposible agradar a 
Dios. Porque la fe es el fundamento de todos los bienes, la fe es el 
comienzo de la salvación humana. Sin esta fe nadie puede pertene- 
cer al número de los hijos de Dios, porque sin ella nadie alcanza en 
este mundo la gracia de la justificación ni poseerá la vida eterna en 
el futuro; y si alguno no caminare aquí por la fe, no llegará a la vi- 
sión. Sin la fe, es vacío todo trabajo del hombre. O como resume 
el Concilio de Trento: La fe es el fundamento y la raíz de toda justi- 
ficación, sin la cual es imposible agradar a Dios y llegar al consor- 
cio de sus hijos. Por otra parte, la fe afecta al hombre en su más 
íntegra y profunda totalidad. Dios, a través de su divina revelación, 
llama e interpela al hombre en cuanto esse personal y éste, a tra- 
vés de su fe, responde con todo el haber de su realidad a esa lla- 
mada divina: la fe es un acto de la personalidad entera, algo que 
abarca y configura a todo el hombre. 

El P. Miguel Nicolau, profesor de Sagrada Teología en la Uni- 
versidad Pontificia de Salamanca, y cuya autoridad y competencia 
en las ciencias teológicas es ya suficientemente conocida, ha deci- 
dido también enfrentarse en su última obra con los presupuestos 
psíquicos de la virtud sobrenatural de la fe, con lo “que acaece o 
sucede en lo más íntimo del hombre en el momento de responder 
a la llamada de Dios. Y a determinar aquellos actos psíquicos que 
entran en el mecanismo del acto de la fe, bien como presupuestos 
necesarios o convenientes, bien como determinantes, bien como cons- 
titutivo propiamente dicho ha dedicado la mayor parte de su obra. 
Mas con el objeto de centrar con precisión y exactitud los análisis 
psicológicos, se ha impuesto antes la obligación de dejar bien de- 
terminada la naturaleza de la fe y a ello dedica dos amplios ca- 
pítulos. Para conseguirlo le fue preciso realizar con clara y pro- 
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funda precisión un análisis lógico de dicho. acto. . Analizar es des- 
componer en los elementos que integran el todo, y es hallar los prin- 
cipios que lo han causado. Así procedemos, verbigracia, en el «aná- 
lisis químico» de un compuesto, buscando los elementos que le die- 
ron origen Al hablar de un «análisis de la fe» no se quiere indicar 
otra cosa sino el examen o descomposición lógica del acto de fe 
para conocer los componentes o los principios en que se puede re- 
solver en ese orden lógico. 


Es en los dos capítulos siguientes donde con más intensidad cen- 
tra el autor su estudio sobre las vivencias de la fe. Vivencias cierta- 
mente, como nos hace resaltar, no estereotipadas o esquemáticas 
sino más bien ricas de disposiciones sentimentales y volitivas, car- 
gadas a la vez de una fuerte tonalidad dinámica. 

Es preciso hacer notar que la psicología de la fe es un caso muy 
determinado y particular de la psicología de la confianza. Y la con- 
fianza, en nuestro caso, es un efecto de la esencia de la fe. La fe 
significa esencialmente convicción interior, argumentum non apparen- 
tium. Y la convicción interna, el elemento cognoscitivo es condición 
necesaria y fundamento de la confianza de la fe. He aquí por qué la 
estructura de la confianza de la fe posee características muy diferen- 
tes de la verificación científica o del trabajo de laboratorio. 


Las características, o mejor, los supuestos psicológicos de la fe 
son precisamente los que el P. Nicolau ha intentado determinar en 
esta primera parte de su obra; sin embargo, creemos que se ha acer- 
cado a ellos más como teólogo que como psicólogo y, a pesar de sus 
muy valiosas aportaciones y sugerencias, quizás nos dejen un poco 
insatisfechos y vacios sus determinaciones psicológicas. Francamen- 
te, le hubiésemos exigido un análisis más preciso, más técnico, desde 
el punto de vista de la metodología psicológica. No obstante, y lo 
hemos de afirmar igualmente, como eminente teólogo que es, nos 
ofrece un precioso material sobre el que poder realizar ulteriores y 
más detallados trabajos. 


Mas todo estudio psicológico y sobre todo si éste versa sobre vi- 
vencias religiosas no puede ser algo cerrado y hermético; siempre 
ha de estar abierto al servicio de cualquier acontecer personal del 
hombre y, en nuestro caso, a la cooperación para que el hombre llegue 
a hacer de su fe algo más real y más vivo. La más importante aporta- 
ción que la psicología de la fe puede ofrecer a la pedagogía, a la 
pastoral o a la ascética de la fe nos la ha dejado bien determinada 
el P. Nicolau en los tres capítulos siguientes de su obra. Temas tan 
interesantes como «La defección de un católico en la fe», «Cómo 
se educa la fe», «La conversión y sus tipos», etc., etc., son tratados, 
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desde el punto de vista teológico, con competencia y períecta expo- 
sición. Sin embargo donde la obra se acerca más a la plenitud de 
su valor, donde aparece con luminosa claridad su solidez y profun- 
didad es en la última de sus partes dedicada a la ascética de la fe, 
a la fe dentro de la vida espiritual. 

El P. Nicolau, hemos de tener en cuenta que es, ante todo, un 
teólogo, y, como teólogo, ha deseado ofrecer al público una obra teo- 
lógica tanto en su parte dogmática como en sus partes ascéticas o 
pastorales. De aquí que a lo largo de estas páginas nos ofrezca pri- 
maria y fundamentalmente un tratado teológico sobre la fe, pero no 
un tratado cualquiera, sino más bien un tratado actual, vivo y con- 
tinuamente salpicado de sugestivas incitaciones. Con claridad y soli- 
dez es expuesta toda la problemática teológica que es absolutamen- 
te necesario tener presente en cualquier análisis ulterior sobre la base 
y carácter humano de la fe. En una palabra, esta obra del P. Nicolau 
es una preciosa y. transparente introducción a los problemas de la 
pedagogía y psicología de la fe. Psicologia y Pedagogía y aún po- 
dríamos añadir quizás Filosofía de la fe que están esperando con . 
urgente necesidad el ser desarrolladas desde la acuciante problemá- 
tica de la ciencia actual si queremos que la fe sea ante todo un diá- 
logo sincero entre la persona de Dios y la persona del hombre. Mas 
no un diálogo cualquiera, sino un diálogo ontológico, personal a tra- 
vés del cual Dios comunique su logos al hombre y éste, por medio 
de la fe, le entregue el suyo propio. Pero el diálogo no es connatural 
al hombre. Para donarse es preciso antes poseerse. Al diálogo sólo 
se llega después de una trabajosa retaguardia de comprensión y de 
posesión. 

P. JAIME G. ALVAREZ, O.S, A. 
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SOBRE EL «CRISTO DE UNAMUNO» 


En el número de la revista francesa ETUDES correspondiente al 
mes de Noviembre pasado, apareció un artículo sobre el momento 
actual del catolicismo español. Lo firma el P. Xavier Tilliet y es fran- 
camente interesante por la lucidez y ponderación con que refleja la 
realidad presente de nuestro catolicismo y los juicios de valor y 
esperanzas que sobre él se formulan, siempre sujetos, según el mis- 
mo Padre, a rectificación y posibles matizaciones (1). No es fácil en- 
contrarnos con estos observadores de comprensión abierta y dis- 
puestos a admitir sus inexactitudes y la dificultad de tratar nuestro 
«caso» que, aparte de lo que tiene de original, añade su carácter 
obsesivo en la mayoría de los que meditamos sobre él. «El español, 
este hombre de contrastes y extremos —dice el artículo—, añade a 
los problemas humanos el problema de ser español» (pág. 213). La 
cuestión verdaderamente decisiva, a mi entender, y que abarca todas 
las dificultades y pretensiones que un católico francés puede acep- 
tar y abrigar, vendría formulada en las palabras siguientes: «¿Puede 
la Iglesia española, en leve plazo, ganar lo que nosotros hemos 


conquistado, sin perder lo que nosotros lamentamos haber perdido?» 
(pág. 227). 


No se trata de ensayar aquí una respuesta a esa pregunta, aun- 
que sí de proponerla a meditación. En el haz de esperanzas que se 
apuntan en este artículo hay una que es el motivo de haberla traído 
a colación aquí, y que se enuncia en estos términos: «le jour n'est 
pas éloigné oú ils (los clérigos jóvenes, la «géneration montante») 
raméneront au bercail de la pensée chrétienne ce qui des écrits 


(1) Moment du Catholicisme espagnol, ÉTUDES. Nov, (1960), págs. 
213-224, 
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d'Unamuno et d'Ortega peut sans péril étre racheté (2). ¿Será ver- 
dad? ¿Y qué será lo que no entraña ningún peligro? ¿Podemos acu- 
nar ilusiones facilitadoras o deberemos más bien avivar la esperanza 
sin olvidar el peligro? ¿No deberemos aceptar el riesgo, y afron- 
tarlo con la mayor lucidez posible, como condición incluso de verdad 
y eficacia? 

Haciame yo estas preguntas casi inconscientemente, en la coin- 
cidencia interna del pensamiento, al encontrarme a la vez solicitado 
y envuelto por la lectura de El Cristo de Unamuno de Vicente Ma- 
rrero (3), este número de Études, el número 144 de La Table Ronde, 
dedicado todo él a España, y el repaso ocasional de algunos trozos 
de El Sentimiento trágico de la vida del mismo Unamuno. En ningún 
otro momento me hubiera parecido tan necesaria y orientadora 
esa profecía optimista del P. Tilliet. El libro de Marrero me parecía 
incluso un apunte adelantado a esa sugerencia. Discutible en mu- 
chos puntos y aún en el tono de algunas apreciaciones, es sin duda 
un estudio monográfico serio, necesario entre los muchos que nece- 
sitaremos para ver claro en esa selva de confusionismo consciente 
en la que de vez en cuando rebrillan chispeantes los ojos de lechuza 
de Don Miguel, tal como lo vio Bagaría y lo describió Azorín. Pres- 
cindo, por ello, de la alusión a Ortega. Y formulo la primera condi- 
ción de mi experiencia: A Unamuno hay que leerle depues” de 
haber perdido la inocencia de lector. 

Hablando del poema El Cristo de Velázquez dice Marrero que 
hay que leerlo con clave. La advertencia hay que extenderla a mi 
juicio a todo Unamuno. Y la clave es su sistema. En un artículo de 
La Table Ronde citada, firmado por Gonzalo Fernández de Mora, y 
que versa sobre L'Essai et l'article en nuestros mejores escritores 
últimos, se concluye sobre Unamuno, después de decir que es un 
hombre típico del siglo XIX: «Los centenares de artículos que escribió, 
contradictorios e incitantes (séduissants), son la negación misma del 
espíritu de continuidad y de sistema» (4). Me parece que éste es el 
mejor camino para no llegar a entendernos nunca y para que Una- 
muno siga siendo el mito de lo inclasificable y conscientemente para- 
dójico, que tanto le agradaba, en ciertos momentos, a la vez que 


(2) La frase completa dice así: «Sans doute les clercs demeurent-ils en- 
core rivés de préference á des recherches specialisées, ou retranchés de- 
rriére des remblais dogmatiques. Mais la génération montante augmentera 
le nombre des agents de liaison et des éclaireurs de Canaan; le jour n'est pas 
éloigné...», tc. 

( (3) VICENTE MARRERO: El Cristo de Unamuno, Edic. Rialp. Madrid, 
1960. 276 págs. 

(4) La Table Ronde, 144 (Dic. 1959), Pág, 17. 
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también le desagradaba en otros. Juzgo mucho más acertado en este 
orden la proposición de Francois Meyer en su Ontologie de M. de 
Unamuno, y que sin duda quienes hayan leído reposadamente las 
obras básicas de nuestro pensador la podrían suscribir: «Basta in- 
clinarse atentamente sobre la obra de Unamuno para ver despren- 
derse de una manera particularmente evidente, una intuición central 
y como una experiencia ontológica primera, que es el secreto de sus 
actitudes contradictorias, de sus polémicas excesivas y de su senti- 
miento profundamente «agónico» del ser. Si se logra colocarse en el 
punto de la perspectiva misma que define a Unamuno como persona, 
frente a su problemática propia, se ve dibujarse una estructura per- 
fectamente identificable y mucho más rigurosa y coherente de lo 
que podría dejar creer la exposición voluntariamente anárquica de su 
pensamiento» (5). Unamuno mismo nos dice que lo que él llama 
sentimiento trágico de la vida «lleva tras sí una concepción de la 
vida misma y del Universo, toda una filosofí4 más o menos cons- 
ciente» (6). Unamuno tiene, pues, un sistema de filosofía, entendiendo 
por esto una cosmovisión coherente desde el punto de vista del ser 
y su sentido, y en el que entra como elemento esencial y denuncia- 
tivo eso que podríamos llamar «paradojismo» de Unamuno. 


El libro de Marrero apunta a buen objetivo cuando trata de ana- 
lizar El Cristo de Velázquez, desde la Cristología de Hegel (págs. 94- 
121) siguiendo las reflexiones del P. Luque (7), si bien hubiera sido 
preferible poseer ya la cristología teórica del mismo Unamuno, que 
no es exactamente la de Hegel, para ver sobre ella las concesiones y 
las aplicaciones poéticos que se hacen en el egregio poema. 

Habría que decir lo mismo de los capítulos dedicados a Cristo 
y el Quijote y mejor todavía a Cristo como mito. que yo preferiría 
decir Cristo como símbolo. Se trata en ambos casos de ver y hacer 
que se vean cifradas en Cristo las características del hombre «eter- 
no», es decir, de la Humanidad completa tal como eran reflejadas - 
en la cosmovisión de Unamuno, y de una manera ejemplar las carac- 
terísticas esenciales de lo español, filtradas por el alma de Unamu- 
no que siendo vasco por los dieciséis costados, como él decía, y 
precisamente por eso, se declaraba y sentía doblemente español. 
Tendríamos entonces que el pensamiento total de Unamuno, en este 
nivel de aplicaciones y símbolos, podría llamarse «cristología», y 


(5) F, Meyer: L'Ontologie de Miguel de Unamuno. Presse Universt,, Pa- 
rís, 1955, pág. VITI, 


(6) En ENSAYOS, edic. Aguilar, II, pág. 668. 


(7) Fr, L, DE FÁTIMA LUQUE, O. P.: ¿Es ortodoxo el Cristo de Una- 
muno? en Ciencia Tomista, t. 64 (1943), pág. 65. 
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cristología española su visión de España, de la España «intrahis- 
tórica», se entiende, y no de la que a él le tocó vivir. 

En todo caso, el Cristo central y acariciado de Unamuno, es El 
Cristo agónico, tal como se nos ejemplifica en El Sentimiento trágico 
de la Vida y en La Agonía del Cristianismo. En ninguno de los mo- 
delos artísticos que Unamuno poetizó logró plasmar exactamente ese 
Cristo ejemplar y total, como a él, sin duda, le hubiera agradado 
ofrecerlo. Y ello prueba, a la vez, que el Cristo imaginado no era 
exactamente el Cristo cuya causa ejemplar dio origen a esos mismos 
modelos en el mundo del arte, es decir, que no era el Cristo espa- 
ñol. «Terriblemente trágicos —dice Unamuno— (8) son nuestros cru- 
cifijos, nuestros Cristos españoles. Es el culto a Cristo agonizante, 
no muerto. El Cristo muerto, hecho ya tierra, hecho paz, el Cristo 
muerto enterrado por otros muertos, es el del Santo Entierro, es el 
Cristo yacenie en su sepulcro; pero el Cristo al que se adora en la 
Cruz es el Cristo agonizante, el que clama consumatum est! Y a 
este Cristo, al de «Dios mio, Dios mío, ¿por qué me has abundona- 
do?» (Mi. XXVII, 46), es al que rinden culto los creyentes agónicos. 
Entre los que se encuentran muchos que creen no dudar, que creen 
que creen». Y en otro lugar de la misma obra: «La agonia de mi 
patria, que se muere, ha removido en mi alma la agonía del Cris- 
tianismo. Siento a la vez la política elevada a religión y la religión 
elevada a política. Siento la agonía del Cristo español, del Cristo 
agonizante» (9). 

Es desde esta imagen de Cristo donde hay que buscar el posible 
hilo de analogía entre los dos extremos de El Cristo yacente de Santa 
Clara y El Cristo de Velázquez. En ambos quiere hacer ver Una- 
muno el Cristo español, pero ambos se le resisten, y yo diría que, 
en el fondo, Unamuno cede y se contenta con hacer fácil juego. 
En el artículo El Cristo español dice así: «Si, hay un Cristo triunfan- 
te, celestial, glorioso; el de la Transfiguración, el de la Ascensión, el 
que está a la diestra del Padre, pero es para cuando hayamos triun- 
fado, para cuando nos hayamos transfigurado, para cuando hayamos 
ascendido. Pero aquí, en esta plaza del mundo, en esta vida que 
no es sino una trágica tauromaquia, aquí, el otro, el lívido, el acar- 
denalado, sanguinolento y exangúe». Y también: «A mí que no me 
gustan los toros, que jamás voy «a verlos... a mí me gustan los 
Cristos tangerinos, acardenalados, lívidos, ensangrentados y desan- 
grados. Sí, me gustan ezos Cristos sanguinolentos y exangúes. Y el 
olor a tragedia. ¡Sobre todo el olor a tragedia!» (10). 

(8) La "Agonía del Cristianismo, ENSAYOS, Aguilar, I, págs. 936-937. 


(9) Ibid., pág. 1009, 
(10) ENSAYOS, Edic, cit., IL, págs, 319-321, 
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Sólo en parte realiza esta imagen El Cristo yacente de Santa 


Clara, es decir, no se le puede inyectar, proyectar sobre él, el sen- 
timiento completo de la «agonía». 


«Este Cristo cadáver, 

que como tal no piensa, 

libre está del dolor del pensamiento, 
de la congoja atroz que, allá en la huerta 
del olivar, al otro 

—con el alma colmada de tristeza— 
le hizo pedir al Padre que le ahorrara 
el cáliz de la pena. 

Cuajarones de sangre de sus cabellos 
prenden, cuajada sangre negra, 

que en el Calvario le regó la carne, 
pero esa sangre no es ya sino tierra». 


Con todo, sigue siendo Cristo español para Unamuno, el «Cristo 


de mi tierra, que es tierra»; pero un Cristo que no realiza el ideal de 
símbolo humano, porque en realidad es pre-humano y trashumano, 
en la misma medida en que se puede decir que es pre-cristiano y 
post-cristiano. Es decir, no es el Cristo. Véanse estas estrofas: 


84 


Este Cristo español que no ha vivido, 
negro como el mantillo de la tierra, 
yace cual la llanura 
horizontal, tendido, 
sin alma y sin espera. 
Del polvo prehumano con que luego 
nuestro Padre del cielo a Adán hiciera 
se nos formó este Cristo trashumano, 
sin más cruz que la tierra; 
del polvo eterno de antes de la vida 
se hizo este Cristo, tierra; 
de después de la muerte; 
porque este Cristo de mi tierra es tierra. 
¡Oh Cristo pre-cristiano y post-cristiano, 
Cristo todo materia, 
Cristo árida carroña recostrada 
con cuajarones de la sangre seca, 
el Cristo de mi pueblo es este Cristo; 
carne y sangre hechas tierra, tierra, tierra...! 


Con El Cristo de Velázquez ocurre el mismo fenómeno, aunque a 
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la inversa. En el Cristo yacente, horizontal, la tierra ahoga al Verbo. 
«No es este Cristo el Verbo —que se encarna en sangre vividera»; 
en el Cristo de Velázquez la soberana majestad del Verbo, hecho 
arte y blancura, redime y reprime el signo agónico de la tragedia. 
Es el triunfo del amor sobre el dolor, transfigurado en serenidad e 
insólito equilibrio, hecho ofrenda de redención (11). Y Unamuno es 
ganado por una suprema invitación cuyo carácter —+¿artístico, reli- 
gioso, patriótico?— queda en última instancia sin revelar. La primera 
intención es, con todo, plasmar el Cristo agónico. «Un Cristo que está 


(11) Los críticos de Arte convienen todos en señalar la serenidad y la 
mansedumbre como características de esta obra religiosa ejemplar de Ve- 
lázquez. «Los medios son simplísimos: nada de tormento, de un cuerpo re- 
torcido por el dolor y la agonía; el Cristo de Velázquez se nos muestra entero, 
plano, inerte, no parece haber sufrido, ni aún parece muerto». (PIJOÁN: 
Historia del Arte, MIL, pág. 419). «El Cristo de San Plácido es el paradigma de 
la pintura religiosa de Velázquez. Para que no se disipe nuestra atención el 
pintor embetuna el fondo. Una silenciosa soledad hace tanto más destacable 
el bulto, que se yergue —vigoroso— como una escultura. Velázquez, cual Zur- 
barán, su contemporáneo y casi paisano, tiene horror a la sangre. Dura réplica 
para los predicadores de la «crueldad» como nota del arte español. Tam- 
bién, maravilloso ejemplo de «impersonalidad». Ni Cristo ni Velázquez desean 
hacer retórica, Ahí está Cristo, para quien «quiera» verle, El modelo icono- 
gráfico —pies separados y supedáneo— procede de Andalucía, donde le ha 
recomendado tozudamente Pacheco. Pero, si este modelo no hubiera conve- 
nido al arte de Velázquez. desde luego el pintor habría utilizado otro. Ejemplo 
cristiano de mortificación callada, El cabello oculta media faz, como si Cristo, 
modestamente, deseara celarnos sus dolores, La cabeza irradia mansedumbre. 
El único elemento sobrenatural es un tenue nimbo, que pone un delicado 
marco a la sublime cabeza. El cuerpo palpita, tiene vida aún, cuando de 
cierio Cristo ha muerto ya: como si Velázquez quisiera decirnos que, en la 
muerte, Cristo sigue siendo la Vida. Nadie le reconocería como un Cristo 
vengador, pues es el Cristo del amor. Invita a orar y conmueve por su senci- 
llez, su modestia, su resignación. Es cuadro, en suma, de culminante religio- 
sidad, bien que serena, velazqueña. Y de esta significación religiosa bien 
hablan las incontables reproducciones, ya pintadas o impresas. Si la imagen 
hubiera sido muda para el fervor popular inútilmente la veríamos tan pro- 
digada, Cristo, que conmovió el corazón atribulado de D, Miguel de Una- 
muno, que jamás hizo sonar su lira con toques más profundos y agudos como 
en el poema que dedicara a esta pintura» (J. J, MarTÍN GONZÁLEZ, Velázquez, 
pintor religioso, en GOYA, Revista de Arte, N.* 37-38, 1960, págs. 29-30). 
Respecto a esta «conmoción» que pudo acompañar la composición del poema 
y que es a la vez obra de arte y comentario a otra obra de arte, nos dice 
J. Camón Aznar: «La más excelsa de esta interpretación verbal de una 
obra plástica es El Cristo de Velázquez, de Unamuno, el más bello comentario 
que ha tenido nunca una obra de arte y en donde la creación pictórica es 
revelada “en unos versos también de trágica gravedad. de divina, solemne y 
cósmica plenitud. He aquí enfrentadas dos obras maestras de análogo signo 
emocional y entre las que puede dudarse cuál tiene la primacía en belleza» 
(El Arte ante la Crítica: Col. «O crece o muere», Ateneo, Madrid, 1955, pág. 38). 
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siempre muriéndose sin acabar de morirse, para darnos vida», como 
lo veía al escribir Del sentimiento trágico. Es la visión a que se 
apunta en el primer canto: 


..Aquí encarnada 
en este SETDS silencioso y blanco 
que habla con líneas y colores, dice 
su fe mi pueblo trágico. Es el auto 
sacramental supremo (12). 


Pero el arte ha sublimado tanto el rictus de la tensión agónica, 
que hace posible pensar al poeta que el genio del pincel lo ima- 
ginara como si fuera Apolo. Los que ven a Jesús como Juez nos 
representan su imagen «cual de azogado en contorsión», pero Ve- 
lázquez —«Don Diego, intrépido»—, 

«Te vio como si a Apolo, con el alma 
sólo atenta mirando a abastecerse 

con la clara visión: que es la del arte 
la escuela de la eterna endiosadora. 

Porque te vio con fe que se saciaba 

de ver no más, el alma bien contenta 
de ser gota que espeja el universo». 

(IL, pág. 14) 

Esta fe le faltaba a Unamuno, aunque aquí se haga el supremo 
esfuerzo de revivirla, de conlatirla, en gloriosa entrega a la simpa- 
tía ortística, a la que se añade esta irreprimible oración, en el 
canto tercero, para decir «sus dichas», con sones de alas: 

«Sacude el suelo en que me asiento y llena 
con tu divino soplo mis honduras, 

para que con franqueza y sin rebozo 
diga tus dichas con mi voz más alta. 
Mi lengua abrasa, y como llama ardiente 
cante con sones de alas de los ángeles 
la lección que en tu carne, libro vivo, 

se nos enseña. Déjame este rollo 

comer con hambre, y luego de mi boca 
la miel destile de la dulce mangla 

de tu costado. Broten del recóndito 

de mis entrañas, ríos de agua viva, 
estos mis versos, y que corran tanto 
cuanto ya viva, y sea para siempre». 


(UL, pág. 16) 
(12) Cito por Colección Austral, 781, 2,2 edic, Madrid, 1957. 
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Conocido es el cariño con que Unamuno trató siempre a este 
su qran poema, y con el que habló en todo momento de él, desde 
que comenzó a camponerlo hasta el fin de su vida (13), y no es de 
extrañar, por ello, que, ante su contemplación, le hurgara el escrú- 
pulo de haber aireado y cantado el Cristo yacente de Santa Clara 
y sintiera «cierto remordimiento de haber hecho aquel feroz poema». 
A pesar de todo, los versos que aluden a la guerra y a la paz, a la 
agonía de la conciencia, se sienten forzosamente contenidos para man- 
tenesse en el mismo tono e incluso a veces para mantenerse en una 
ortodoxia literal, que puede sin duda aceptarse, mientras no se de- 
fienda como constante, o como contenido lógico de un contexto 
más amplio integralmente unamuniano: 

«¡Y tu sueño es la paz que da la guerra, 
y es tu vida la guerra que da paz! 
MT ti a e | ri (X, p. 30) 
¡Ya estás en paz, la de la muerte, amigo! 
Tú que a traernos guerra descendiste 

a nuestro mundo, guerra creadora, 
manantial de deseos desmedidos, 

huracán de las almas que levantan 

como olas sus ahincos con la tema 

de anegar las estrellas en su seno; 

guerra con Dios, como Jacob cuando iba 
en busca de su hermano, pues padece 
fuerza la gloria; guerra que es la base 
del que ansía la paz;......... » (XI, p. 30). 

Por la misma razón queda también amainado y sincopado el 
combate radical entre la fe y la ciencia, primer combate que ha de 
librar toda alma religiosa, como todo pueblo, según Unamuno, vara 
seguir siendo fiel al sentimiento de la pervivencia base de toda re- 
ligión. La fe es la engendradora del consuelo, por la promesa de la 
inmortalidad, mientras la ciencia nos lo niega al derrocar las ga- 
rontías intelectuales y humanos de esa fe. La ciencia es por ello la 
madre del hastío y del desconsuelo esencial, la enemiga de la feli- 
cidad del linaje humano. En el contexto general unamuniano el co- 
nocimiento racional no es sólo la vana ciencia de este mundo, ene- 
miga de Dios y pora la que la Cruz es escándalo. Es todo ímpetu 
intelectual que intente comprender la fe. No obstante, en el poema, 
pueden hallarse versos que faciliten e inviten al doble juego de 
la interpretación. 


(13) En V, MARRERO, cit., págs. 94-98, pueden verse los testimonios y 
referencias apropiados, 
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... ... Es tu blancura, 
con enigmas sangrientos salpicada, 
para la vana ciencia de este mundo 
fuente tan sólo de ceguera incrédula. 
(XXIV, Querubin-libro, p. 47) 
Y esa tu sangre zapa los cimientos 
del baluarte de aquella archienemiga 
de la humana familia, y que es la madre 
del hastío y la desesperación. 
(XXXI, Arbol, p. 55) 
a Diste+tu sangre, 
de amoroso talante, a trueque mistico, 
a nuestras almas, las samaritanas 
de seis maridos, locas concubinas 
del saber que nos hincha y nos :conforta. 
(XXXVIII, Ciervo, p. 63) 
Ciencia es a la vez el fruto del árbol del bien y del mal, del que 
procedió nuestra desgracia y que Cristo sublimó también en la 
Cruz, lo que sirve a Unamuno para cantar el «felix culpa»: 
¡Tú con tus manos levantando al cielo 
el fruto desastrado del saber! 
(XXXVIL, Los Clavos, el Arte, p. 62) 
¡Oh feliz culpa de la ciencia madre 
—la ciencia no es sino remordimiento— 
fuente de redención, culpa fecunda, 
tú que hiciste el Verbo carne, esto es, conciencia... 
(3.2 part. II, Corona, p. 94) 


El agonismo sigue bridado, retenido, domeñado, aunque se ha- 
ble de guerra y paz. El alma de Cristo, «sobre tinieblas frías re- 
costada», mira a su compañero cuerpo, al que estaba unimismada 
por «nupcial amor», y está como «de la agonía descansando». Al 
ocaso del día en que Cristo muere, nubes agoreras, de sangría, anun- 
cian «el tormentoso anhelo de los hombres». Pero el momento actual 
del canto es un logrado equilibrio en el que la tensión meditada del 
artista impone su norma de ingravidez y soporta, púgil, la onda so- 
terraña de la desesperación agónica. Y así se llega en clima de tran- 
ce a esa maravillosa Oración final en la que leemos en verbo arreba- 
tado lo que en un contexto lógico podría ir contra todo el andamiaje 


intelectual del mismo Unamuno: los hombres con justicia nos mo- 
rimos... 
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Te pedimos, Señor, que nuestras vidas 
tejas de Dios en la celeste túnica, 

sobre el telar de la vida eterna. Déjanos 
nuestra sudada fe, que es frágil nido 

de aladas esperanzas que gorjean 
cantos de vida eterna, entre tus brazos... 


Los hombres con justicia nos morimos; 
mas Tú sin merecerlo te moriste 

de puro amor, Cordero sin mancilla, 
y estando ya en tu reino, de nosotros 
acuérdate 


.. 


O daa ADO; 
Señor, que cuando al fin vaya perdido 
a salir de esta noche tenebrosa 

en que soñando el corazón se acorcha, 
me entre en el claro dia que no acaba, 
fijos mis ojos de tu blanco cuerpo, 
Hijo del Hombre, Humanidad completa, 
en la increado luz que nunca muere...». 


Los problemas que suscitaría un exacto comentario a toda esta 
belleza, «labor de forja repujada», serían complicados y larguísimos, 
con sólo levantar un par de cuestiones. Insisto en que han de verse en 
el contexto amplio de toda la producción de Unamuno, aunque aquí 
en muchos casos haya de verse una excepción y que el autor capi- 
tula generosamente. Sin duda la intención de no presentarse a él 
mismo, y de no querer darnos su voz sola, sino la de un pueblo, 
hizo este prodigio de dura pero lograda armoniosidad. En la obra 
de Marrero, pueden verse abordados y en parte resueltos unos cuan- 
tos de estos problemas (14). El punto de partida creo que deberá si- 
tuorse siempre, para una iniciación pedagógica de comprensión, en 
el concepto que Unamuno da y elabora de lo histórico. El Cristo 
«histórico» nació según él, cuando murió Jesús. Historia es lo que 
habita en la memoria de los hombres. El Cristo «histórico» es el que 
nosotros, cada uno de nosotros, los cristianos, revivimos y proyec- 
tamos. Es el que destila o crea nuestra fe y nuestro amor. Una 
vez más para Unamuno, creer es crear; creer es querer creer, y las 
«creencias» son «querencias». De ahí ha de hacerse proceder la no- 
ción de Cristo como mito, es decir, como «símbolo». Y ahí también 
que lógicamente entre los cuatro Evangelios, el que más le inte- 


(14) Págs, 94-121, 
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rese a Unamuno, desde el punto de vista «histórico», sea el de San 
Juan. Y nos da la razón: «Pasa el cuarto Evangelio por ser el menos 
histórico en: el sentido materialista o realista de la Historia; pero 
en el sentido hondo, en el sentido idealista y personal, el cuarto 
Evangelio, el simbólico, es mucho más histórico que los sinópticos, 
que los otros tres. Ha hecho y está haciendo mucho más la historia 
agónica del Cristianismo» (15). 

La Historia en este sentido es un género de realidad que para 
Unamuno tiene tanto valor como el de la Naturaleza. Hablando de 
Cristo, en La Agonía del Cristianismo, se plantea de esta manera ex- 
plícitamente la cuestión: «¿Qué es el Cristo histórico? Todo depende 
de la manera de sentir y comprender la Historia. Cuando suelo de- 
cir, por ejemplo, que estoy más seguro de la realidad histórica de 
Don Quijote que de la de Cervantes o que Hamlet, Macbeth, el Rey 
Lear, Otelo..., hicieron a Shakespeare más que éste a ellos, me lo 
toman a paradoja y creen que es una manera de decir, una 
figura retórica, y es más bien una doctrina agónica» (16). «Es una 
doctrina agónica» —es preciso comentar—, porque los personajes 
luchan por la pervivencia del autor en la Historia; ellos son los que 
actúan, con esa función, en el escenario de la vida. Frente a la con- 
cepción de la historia como relato de lo que pasó, que Unamuno lla- 
ma «realista» o «materialista», nuestro autor opone la «concepción 
personalista o espiritualista», porque la personalidad es la obra que 
se cumple en la Historia, que viene a ser por ello, exposición, des- 
pliegue u «objetivación» permanente del espíritu, según diría Hegel. 

Y sigue Unamuno: «¿Cuál fue el Sócrates histórico, el de Jeno- 
fonte, el de Platón, el de Aristófanes? El Sócrates histórico, el in- 
mortal, no fue el hombre de carne y hueso y sangre que vivió en 
tal época de Atenas, sino que fue el que vivió en cada uno de los 
que le oyeron, y de todos estos se formó el que dejó su alma a la 
Humanidad. Y él, Sócrates, vive en ésta. 


¡Triste doctrina! Sin duda... la verdad en el fondo es triste!... 
«¡Triste está mi alma hasta la muerte!» (Marc., XV, 34). ¡Dura cosa 
tener que consolarse con la historia! Triste está el alma hasta la muer- 
te, pero es la carne la que entristece. «¡Desgraciado hombre de mí! 
¿Quién me librará de este cuerpo de muerte?» (Rom. VII, 24), clamaba 
San Pablo. Y este cuerpo de muerte es el hombre carnal, fisiológico, 


la cosa humana; y el otro, el que vive en los demás, en la Historia, 
es el hombre histórico» (17). 


(15) ENSAYOS, cit. T. págs, 977-978, 
(16) Ibid.. págs, 947-948, 
(17) Ibid., págs. 947-948. 


90 


TEXTOS Y GLOSAS 


Con ello Unamuno se abstiene de pronunciarse sobre la reali- 
dad histórica de Cristo, tal como la entiende el Dogma católico. En 
algún otro lugar dice que esa cuestión «vamos a dejarla...». No po- 
demos admitir que en verdad no le interesara; lo más seguro es que 
ni siquiera supiera él a qué atenerse. ¿Hizo acaso el esfuerzo sufi- 
cientemente serio para sustraerse al influjo y embrujo de las críticas 
que se hacian entonces, de esa realidad histórica de Cristo, de la 
historicidad y verdad de los Evangelios? Desde luego que era más 
expeditiva y siempre más hermosa por entonces la escapatoria de 
afirmar una nueva clase de historicidad, aceptando o resignándose al 
fácil equívoco que para muchos podía venir de ello. 

Cristo es así, pero en un sentido rigurosamente literal, el «Hijo 
del Hombre», no con la significación que se dice en la Sagrada 
Escritura, sino en la más aproximada de Feuerbach o Gide, y me- 
jor con la concreta y única de Unamuno. Y lo mismo que el Hijo 
del Hombre se dice también «Hijo de la tierra». Se puede conje- 
turar que Unamuno conocía la alusión litúrgica a la Santísima Vir- 
gen y a la significación mesiánica del versillo: Et terra nostra dedit 
fructum suum. Pero es lo cierto que se aprovecha estupendamente 
de la equivocidad a que pueden dar origen estas palabras. 


«Hostia blanca del trigo de los surcos 
del desierto, molido por la rueda 
del dolor que tritura; pan divino 
de flor de harina, como lecho blanco, 
Hijo eres, Hostia, de la tierra negra; 
Hijo eres de la tierra, Hijo del hombre, 
Hijo de Dios y de la Virgen Madre, 
de nuestra Madre la Tierra...». 
(Hostia, pág. 38) 


«Eres bandera del Señor, bandera 

de carne humana que tejió en el seno 

de nuestra Madre Tierra el Santo Espíritu. 
Tierra, divina Tierra, Madre nuestra; 

tú la esclava del Sol, estrella oscura; 

tierra virgen, en nubes embozada: 

son tus montañas maternales pechos 

de donde baja a las sedientas vegas 

agua del cielo, y de tus verdes bosques 

el follaje de sombra a nuestros sueños. 

Es tu regazo de mullida yerba 

para dormir sin fin cuna del alma, 
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y tu seno, que pan nos da, dió al Justo 
; su carne, cebo de la Muerte avara; 
¡tierra poanera, le pariste túl». 
(Tierra, pág. 116) 


Hijo del Hombre y de la Madre Tierra, nuestra madre, Cristo es 
la «Humanidad sin lindes», y sobre la tierra ardiente y nuestra vida. 
agónica, símbolo vivo de nuestra propia crucifixión. Y Unamuno 
pide que lo sea tombién de nuestra Resurrección. Es lo que pide tam- 
bién para su pueblo, España, cuyo símbolo es «la figura de Nuestro 
Señor Don Quijote, el Cristo español, en que se cifra y encierra el 
alma inmortal de este mi pueblo. Acaso la pasión y muerte del Ca- 
ballero de la Triste Figura es la pasión y muerte del pueblo español. 
Su muerte y su resurrección» (18). «La sinrazón del paralelismo en- 
tre Don Quijote y Cristo» es uno de los temas que toca y expone 
también Marrero (19) en siete reducidas páginas que cabe sin duda 
ampliar y profundizar, pero con las que queda iniciado saludable- 
mente el tema. Otro tanto cabe decir de otros muchos que quedan 
pidiendo continuación, aplicaciones y «acotaciones para la debida 
comprensión e inteligencia de nuestra esencia y de nuestra Historia 
y de sus posibles falsificaciones y mixtificaciones. Auguremos es: 
peranzadamente esa próxima dilucidación y discriminación que nos 
presagia el P. Tilliet. ¡Y que se cumpla la profecía! 

Termino, por ello, con la idea que sugerí al principio. Si el pri- 
vilegio del pueblo francés, como decía Jules de Gautier, es n'étre pas 
dupe, no hacer el primo, yo pido y anhelo que en el presente caso, 
sea también el nuestro. Nada de «triste privilegio», como comentaba 
Unamuno queriendo justificar «religiosamente» su aparatoso globo. 
La frase de bienaventuranza que él pronuncia hay que cambiarla 
por el grito positivo de la lucidez: ¡Bienaventurados los que no hacen 
el primo! 


P. RAMIRO FLOREZ, O.S. A. 


(18) ENSAYOS, Il, pág. 925. 
(19) Págs, 198-204, 
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(VI Curso.de Pastoral para Sacerdotes) 


En los dias 31 de Enero a 11 de Febrero se ha celebrado en Sa- 
lamanca, bajo el Instituto de Pastoral de la Universidad Pontificia, 
un curso intensivo de Pastoral para sacerdotes. Ha sido la conclu- 
sión del curso ordinario de Pastoral ordenado por la Constitución 
Apostólica Sedes Sapientiae y los Estatutos corespondientes de la 
Sagrada Congregación de Religiosos. 

El tema sobre el que ha versado este VI pes ha sido la Parro- 
quia en sus diversos aspectos. 

El programa se detalla como sigue: 

Teología de la parroquia, por el Rvdo. Sr. D. Casiano Floristán, Ca- 
tedrático de la Universidad Pontificia. 

Vida comunitaria parroquial, por el Rvdo. Sr. D. Manuel Fran- 
cisco Sánchez, Secretario del Instituto de Pastoral. 

La catequesis parroquial, por el Rvdo. Hno. José Rodríguez Me- 
dina FSC, catedrático del Instituto «San Pío X», de los Hermanos de 
las Escuelas Cristianas. 

Apostolados parroquiales, por el Ilmo. Mons. D. Santos Jiménez, 
Prelado Doméstico de Su Santidad y párroco de San Juan de Saha- 
gún de Salamanca. 

El Archivo y la organización parroquial, por el Ilmo. Mons. D. Jesús 
Iribarren, Director de la Oficina de Información y Estadística de la 
Iglesia en España. 

El edificio parroquial, por el Rvdo. Sr. D. Juan Ferrando Roig, Di- 
rector de «Arte Sacro», de Barcelona. 

Momento Pastoral de España, por el Ilmo; Sr. D. Lamberto de 
Echeverría, Presidente del Instituto de Pastoral de Salamanca. 

Vida litúrgica parroquial, por el Rvdo. Sr. D. Javier Azagra, Consi- 
liario de los jóvenes de A. C. 

Organización económica parroquial, por el Rvdo. Sr. D. Rafael 
Galve, Párroco Arcipreste de Alcañiz (Zaragoza). 
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Los medios de difusión de la Parroquia, por el Rvdo. Sr. D. Anto- 
nio Montero, director de «Ecclesia». 

La Cáritas parroquial, por el Rvdo. Sr. D. Jesús Pérez, párroco de 
Ntra. Sra. del Carmen de Salamanca, que suplió al Rvdo. Sr. D. Ro- 
gelio Duocastella. ' 


Limitados por los fines de nuestra Revista, sólo ofrecemos reseña 
de los temas más vinculados a la espiritualidad. 


TEOLOGIA DE LA PARROQUIA 
I. LA PARROQUIA, A LA LUZ DE LA BIBLIA 


Del vocablo griego pará oikía, con su significación propia de yux- 
taposición de casas, o de su segunda acepción para oikós, con el sig- 
nificado de extranjero —extranjero en un país con ciertos derechos, 
pero sin carta de ciudadanía— se ha llegado a nuestro término 
teológico de Parroquia, párroco, parroquiano. La segunda acepción 
es la que da el significado y contenido auténticos a la terminología 
eclesiástica, prescindiendo, desde el primer momento, del significado 
jurídico, más material. 

Paralelamente, en la Biblia de los LXX, aunque no encontremos 
el término, se halla el contenido, la misión, el papel que desempeña 
aquí una comunidad elegida, un pueblo selecto. Es decir, en sentido 
religioso un pueblo que vive en peregrinación, un extranjero en la 
tierra, un peregrino. 

Abraham fue invitado a peregrinar —a salir de su tierra, en cuan- 
to significa apegamiento a estratos humanos— para sequir la voz de 
Dios. Todo el que escucha la palabra es un peregrino. Este salir no 


es tanto salir físicamente como soltar los lazos de la sangre, arran- 
carse de la tierra. 


Los Patriarcas fueron peregrinos: Isaac, Jacob, Moisés. Lo primero 
que Dios exige cuando llama es dejar lo que ata a la tierra. El éxo- 
do hacia la tierra prometida tiene un carácter de peregrinación, de 
parusíia. La tierra prometida no es Palestina, como Jerusalén no es 
Jerusalén, sino la Palestina, la Jerusalén celeste. El éxodo es una 
Cuaresma; Egipto es el tipos de la tierra que ata. Egipto es para 
los israelitas el símbolo de la parroquia, de la peregrinación, de lo 
extranjero fuera de su patria. Todo el que vive en una tierra que 
no le corresponde es paraoikós. 

Pero el A. Testamento es un tipos del Nuevo. 


Hoy la parroquia tiene un sentido jurídico; esto lleva ciertas di- 
ficultades si no se comprende bien la parroquia. 
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S. Pablo nos habla de Abraham como el tipo de peregrino, como 
tipos del hombre que espera. 

El pueblo judío ha perdido su sentido cteclógicos ya no 
son extranjros; al contrario, han acampado esperando a Cristo. No 
así los cristianos, que peregrinamos hacia... caminamos con Cristo. 

San Esteban en su discurso de los Hechos presenta la historia de 
la peregrinación de Abraham. 

Los PP. hablan de la Iglesia de Dios como extranjera en Roma, 
como peregrina. Términos totalmente al margen de lo jurídico. 

La comunidad cristiana apostólica es peregrina, incluso geográ- 
ficamente peregrina. Pero ya, desde el primer momento, dotada de 
ciertos caracteres configurativos: estos caracteres cualifican a la 
Iglesia: 


1. Vocación. Nadie entra en la comunidad si no es llamado. 
Cristo llamó al joven rico. Dios mismo llama a los apóstoles, que 
siguen a Cristo físico. Es Cristo quien forma la comunidad cristiana. 


2. En esa comunidad el mayor sirve al pequeño. El niño consti- 
tuye el modelo perfecto de lo que ha de hacer el hombre para tomar 
parte en el Reino. Cristo lavó los pies de sus discípulos. 


3. Vivir en Cristo. Pero no el Cristo físico, sino el Cristo místico. 
La comunidad cristiana no sólo es el cuerpo; es el templo ontológico 
de Cristo. 


4. Esta comunidad se desarrolla principalmente por estos elemen- 
tos: predicación, culto o Eucaristía y servicio de caridad. 

En el Nuevo Testamento, Cristo con los apóstoles forman la pri- 
mera parroquia, son los primeros peregrinos, extranjeros en tierra 
extraña. 

Seguidamente D. Casiano expuso la evolución histórica de la 
parroquia, tema que omitimos por ser de menor interés para esta 


Revista. 


II. LA PARROQUIA, CELULA VIVA DEL CUERPO MISTICO 


Paralelamente al modo de ver a Cristo: primero, como un hombre, 
segundo, como un hombre excepcional, y tercero, como Verbo hecho 
carne, se puede considerar a la Iglesia: como sociedad, como socie- 
dad perfecta y como Cuerpo Místico de Cristo. 

Journet dice que podemos igualmente contemplarla como proce- 
diendo del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo. Aún más, ella sería 
el Espíritu Santo manifestado en el universo. 
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S. Pablo es quien mejor ha definido la Iglesia: Cuerpo Místico 
de Cristo. 

De abajo hacia arriba también puede ser definida como una «co- 
munión de los santos», es decir, comunión de los que comulgan de 
las cosas santas: la Biblia y la Eucoristía. 


La Parroquia está formada por los que comulgan aquí de las 
cosas santas: esta parroquia es peregrina, transportable, según que 
comulguen en un sitio o en otro. El territorio no dice nada respecto 
de la parroquia. Partiendo de la Eucaristía, parroquia es aquel lugar 
donde se comulga. Partiendo de lo sociológico, donde se vive; donde 
hay vecinos se necesita del Bautismo y demás sacramentos. 


El doble ministerio de la Iglesia de predicar y bautizar llena toda 
la vida del sacerdote. Este es el proclamador de esta palabra y el 
dispensador de los sacramentos. Todos los demás ministerios le 
sobran o estorban en tanto en cuanto le impiden esta doble función. 
El Sr. Floristán propugna un futuro en el que el sacerdote se con- 
sagre en sus funciones a estos límites exclusivos. La mayoría de 
los seglares permite y exige esta actitud del sacerdote. 

Se puede discutir una triple iglesia: de la fe, del Bautismo y de 
la Eucaristía. ¿Por qué hemos de dar el bautismo a niños que no dan 
señales de fidelidad, por sí mismos o por sus padres? Acaso no 
esté tan lejos el momento en que en la Iglesia vuelvan a darse los 
catecúmenos adultos de la época patrística. Es más eclesial, e in- 
cluso más dogmático. 

La Iglesia universal se concentra en la diócesis: el Obispo tiene 
la misma potestad ordinoria que el Papa. La parroquia participa de 
los bienes de la diócesis. Porque el Obispo no puede celebrar la 
Eucaristía con todos sus diocesanos, nace la parroquia, como exi- 
gencia. Este es, en definitiva el sentido teológico de la parroquia. 

El Obispo, como sucesor de los apóstoles, es responsable no sólo 
de su diócesis; lo es también de toda la Iglesia. En este sentido es 
de poco espíritu apostólico que un Obispo ordene sólo a aquellos 
sacerdotes que necesita para su diócesis. Se imponen perspectivas 
más amplias. 

La actitud del Obispo y del Párroco, respecto a la jurisdicción 
sobre sus ovejas, no ha de contentarse con ser de autoridad, que 
exige obediencia, sino de servicio a esos mismos fieles. No ha de 
vivir exclusivamente de lo carismático, pero tampoco sin lo caris- 
mático, como una sociedad de tipo jurisdiccional civil. Aun cuando 
se imponga tener un código de leyes punitivas. 

La teología de la parroquia se conjuga en función de estas coor- 
denadas: Iglesia universal, iglesia diocesana, parroquias territoria- 
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les, parroquias personales. Uniendo en perfecto nivel todas las acti- 
vidades, con perspectiva total. 


No interesa tanto, para nuestro fin, el aspecto visible-jurídico de 
la parroquia. 


II. LA PARROQUIA ES LA CONVOCACION DE LOS FIELES PARA OIR LA 
PALABRA DE DIOS Y DAR TESTIMONIO DE ELLA 


El Obispo tiene la palabra de Dios de un modo excelso. Lo buro- 
crático ha tomado una parte muy grande de la vida eclesiástica. 
¿No podrian hacer muchas cosas de éstas los seglares? 


1. El primer grado, por orden lógico, de la vida parroquial, es 
una convocación catecumenal para oir la palabra de Dios. El bau- 
tismo es ya posterior, al menos en los adultos. El sacerdote es en 
parte responsable de los pecados de los bautizados. Antiguamente 
sólo se daba este sacramento a los probados o que daban señales 
de verdad. Acaso sea esto lo más pastoral. ¿Cuántos muchachos 
de 18 años pedirian hoy el bautismo por propia voluntad? 

La parroquia tiene por fin convertir, hacer gente creyente. Si no 
se realiza hoy esto, es porque en ella no se da una comunidad pa- 
rroquial que dé testimonio mediante la palabra. La palabra de Dios 
es ncliivy y causa de conversión. La palabra de Dios predicada es 
un cuasi-sacramento. Pero ha de ser una palabra de Dios, una teo- 
logía vital, una palabra de Dios que comprometa la vida: una cien- 
cia que llegue a oración, a intimidad, a santidad. 

Los mismos confirmados que reciben esa palabra, deben procla- 
marla no cúlticamente, pero sí, bajo el carácter de confirmados, en 
todo el mundo. 


2. La parroquia, comunidad en torno a los sacramentos. El tri- 
nomio palabra, fe, sacramentos es el eje vertical de la esfera parro- 
quial. La palabra converge en los sacramentos, los cuales no pueden 
conferirse sin fe. Aún más, no tienen valor. La palabra engendra la 
fe; pero esta predicación no puede darse sin ser bíblica y litúrgica. 

De la predicación, el catecúmeno pasa al Bautismo. La parroquia 
es, pues, una comunidad en torro a la pila bautismal, como lugar 
fontal de su carácter de hijos de Dios. 

En la iniciación a la vida cristiana, tenemos tres encuentros con 
la Parroquia: bautismo, confirmación, Eucoristia. El Bautismo se 
realiza en la Parroquia. El catecismo, iniciación al bautismo, debe 
darse, pues, en la Parroquia. La confirmación normalmente se hace 
en la Porroapia, lo mismo que la Primera Comunión. Incluso la pri- 
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mera confesión allí debería ser. La dirección espiritual normalmente 
deberían llevarla los mismos sacerdotes de la Parroquia. Los reli- 
giosos tendrán otros sectores: obreros, universitario, catedráticos, fá- 
bricas, etc. De aquí que la teología que estudian los religiosos deba 
atender estos aspectos. 


VIDA COMUNITARIA DE LA PARROQUIA 


En sus conferencias sobre la vida de la comunidad cristiana, se- 
ñaló D. Manuel Francisco Sánchez cómo la caridad es el único y 
más elevado de los medios que deben y pueden unir a sacerdotes 
y religiosos para una armonía y conjunción de actividades, en orden 
a un mismo fin. 

La parroquia, dijo, no es el terreno geográfico, sino la misión 
evangelizadora de las almas. Ellas hacen que el Párroco esté a su 
servicio. 


1. Ya dentro de un plano más real y trágico, propuso esta pre- 
gunta escalofriante: nuestras parroquias, ¿son cristianas o paganas? 
Del mismo modo que se ha hablado de «Francia, país de misión», 
¿no se podrá decir: La parroquia, país, tierra de misión? Pero la 
cuestión se impone, si es que queremos vivir en la realidad. No es lo 
mismo evangelizar paganos que pastorear cristianos. 

Las estadísticas, escasas en España, pero elocuentes, hablan a 
gritos: porque el número que asiste no puede ser criterio de juicio 
apostólico. El número que no asiste es mejor criterio aún, aunque en 
definitiva el número no sea índice último. 

Entre los optimistas que, basándose en el carácter bautismal, di- 
cen que nuestrá España es cristiana, y los del polo opuesto —el 
mundo, España, .es pagana— se impone un examen de conciencia 
personal y de las estructuras de uno y otro mundo. 

Europa fue siempre la encarnación del cristianismo, al menos 
mientras ostentó la luz del mundo civilizado. Pero rotas estas estruc- 
turas, paralelamente se han roto las estructuras de lo cristiano. Euro- 
pa es, en verdad, un país de misión. España ¿no seguirá esta misma 
trayectoria? O si no totalmente, ¿no será un estructura media entre 
estas dos? 

Desde Loew, que dice del mundo de hoy ser un pueblo pagano 
con supersticiones cristianas, hasta Pio XII, que nos habla de un 
mundo que hay que rehacer desde sus cimientos, que ha de ser 
convertido de selvático en humano, de humano en cristiano, una ta- 
rea de nuevo signo se ha impuesto en la conciencia o en la realidad 
de toda pastoral. No cambian las cosas el hecho de que el niño 
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reciba un bautismo, se case en la iglesia y tenga un funeral cató- 
lico. La presencia del sacerdote en esos momentos es muy buena, 
pero ¿qué más da, si la vida sigue pagana? 

La estadística del P. José María Vázquez hecha en Madrid: nos re: 
vela una situación que no podemos: eludir. 


2. . Estado de cosas. En lo religioso la gran masa española está 
envuelta en un indiferentismo, el cual há nacido de un rutinarismo 
traidor, de un costumbrismo vergonzoso, de una incredulidad - prác- 
tica. Es cierto que hay portadores de fe, pero no hay creyentes. 

De las encuestas que hay entre manos, no interesa tanto lo que 
aún nos queda como lo que nos falta. El índice de falta de cumpli- 
miento dominical, del ayuno y de la' abstinencia, del precepto pas: 
cual, aun de la recepción de los últimos sacramentos nos hablan cla: 
ramente, para tomar conciencia de este estado de cosas. No hablemos 
ya, dijo el conferenciante, del rezo en familia, como aglutinante de 
la misma familia. Recordando al P. Peyton, dijo: «Familia que reza 
unida, permanece unida». Y si pasamos a estadios de una mayor per- 
fección como la oración no ya privada, sino la oración de comunidad, 
o la oración litúrgica o paralitúrgica... Y, sin embargo, existen re- 
sortes de primera calidad, infalibles, dados al espíritu de nuestro 
tiempo: lo social de lo religioso o lo religioso como social: el -Cuer- 
po Místico. Són: elementos armónicamente sicológicos para hoy. 

Problema no menos sutil es el desvrestigio del clero ante los mun- 
dos: obrero y universitario, la poca estima de la gracia, el olvido 
del elemento caridad. 

En lo moral. En el matrimonio y en el noviazgo el problema mo- 
ral es crucial. Y dentro de ambos sectores, el problema de los hijos. 

De no menor urgente solución es el problema de la diversión de 
los jóvenes; problema que pastoralmente está en absoluto descuido, 
o casi en absoluto. ¿Es que el cristianismo no se preocupa de la di- 
versión de los jóvenes? Se impone con urgencia el establecimiento 
de clubs de diversión, clubs de jóvenes, clubs de novios, de matri- 
monios. Lo cual no quiere decir que tengan que dirigirlos precisa- 
mente sacerdotes. ¿Qué cuidado se ha puesto en la pastoral de-la di: 
versión de los muchachos de doce a dieciseis años? 

. En lo social. El estado de cosas aquí se nos presenta no. menos 
crítico. D. Manue! Francisco propuso, a modo de sugerencia, estos 
temas: odios y rencores, no ya de clase a clase social, de obreros « 
patronos o descuido de éstos respecto de aquéllos, sino también esos 
odios, rencores, rencillas de profesión a profesión, de hombre a hom- 
bre, como profesionales, odios y rencores de competencia. Es muy 
humano, incluso comprensible; no por ello deja de ser un problema. 


1299 


TEXTOS Y GLOSAS 


-La falta de sentido del trabajo: sentido humano, social, religio- 
so. Problemas todos que, ups serían otros tantos medios 
redentores del hombre. A Í 


Al intentar la solución del problema de patronos y obreros, el 
sacerdote ha de cuidarse de caer en la demagogia. Todo partidismo 
es un error en este caso: es que existen derechos y obligaciones por 
ambas partes. 


El mundo rural. Es un elemento de nuestra España. Y, no cabe 
duda, presenta serias dificultades. 


En el campesino, el descubrimiento de la ciudad ha producido 
un impacto de cosas: un espejismo fascinador. Le ha creado, por 
reacción, un complejo que, al querer superarlo, degenera en una 
imitación tosca, incluso exagerada, superando aún el modelo que 
pretende imitar. 


Paralelo a esto, hay en el hombre del campo una desconfianza 
hacia todo lo que se le ofrece, aun cuando sea para su bien._ 


El sacerdote debe llevar su acción redentora dirigida, como medio 
eficaz de apostolado, a estos medios. 

E 3. Redención sobre las bases. Aún a pesar de todo este pano- 
rama, el pesimismo es una apostasía. Jamás se podrá negar que Dios 
quiere que el mundo se salve por medio nuestro. 

Toda acción pastoral es buena, pues es eclesiástica y eclesial. 
Sólo la presencia física del sacerdote es ya un bien. El pueblo siente 
esta necesidad a pesar de todo. 

No se nos piden éxitos, sino esfuerzos. Dios es quien da el incre- 
mento. 

Como base de la acción pastoral puede tomarse la frase de 

Pío XII: «Nuestra generación... está inquieta en la búsqueda de un 
bien perdido». 
. Es cierto. Hay una inquietud de lo religioso. Esta inquietud del 
mundo, de los cristianos es un fermento que da optimismo. Aunque, 
en realidad, lo que se necesita son vidas cristianas auténticas, vidas 
que den testimonio. Esta inquietud de lo religioso ha de ser alimen- 
tada con una exposición de lo positivo de la vida cristiana, por 
un predominio de la caridad, favorecido por la nueva espiritualidad 
seglar, apostolado del y en el propio ambiente, una mayor frecuen- 
cia de los sacramentos y el apostolado familiar: apostolado de 
matrimonios, por ejemplo, tal como se halla organizado. 


Es una toma de conciencia de nuestro mundo actual. Y al mis- 
mo tiempo una reflexión. sobre los medios a nuestro alcance. 


100 


TEXTOS Y GLOSAS 
APOSTOLADOS PARROQUIALES 


Mons. Santos Jiménez se esforzó por hallar una apostolado que 
pudiese de algún modo resumir todos los demás apostolados parro- 
quiales. El apostolado de los hombres, dijo, resume todos los demás, 
pues si se logran frutos en este sector, se tendrá ganada la parroquia. 

El modelo ideal de todo apóstol es Cristo. El también se dedicó 
a los hombres; de un modo especial a los pobres. 


Las parroquias numerosas son un inconveniente grave para po- 
der desarrollar este «apostolado elemental. Pero la gracia de 
Dios puede ayudar al sacerdote. El pesimismo en esta materia 
es lo mismo que negar la gracia; en resumen, una hereja. Ya Pío XI 
mandó atender al apostolado de los obreros, de los pobres, de los 
necesitados. 

El sacerdote ha de poner una fe suprema, fe ciega en los obreros. 
Llegará la hora de Dios. La función del sacerdote es sembrar. Dios 
dará el crecimiento. 

El hecho es que hay una masa enorme al margen de la mano 
del sacerdote, fuera de su alcance. Pero el sacerdote ponga los me- 
dios. Muchas veces habrá que llevar en la mente aquello de entrar 
con la suya para salir con la nuestra. 

El medio para perfeccionar este apostolado es no abandonar a los 
niños, ni aún cuando sean ya jóvenes. No se ha dado mucha impor- 
tancia a la escuela. Los religiosos en este sentido tienen un privi- 
legio excepcional. Es cierto que los sacerdotes seculares, dijo, no 
enemos trabajo en esto: ¿por qué no hemos de construir una escuela 
parroquial, del mismo modo que construímos una parroquia? No sólo 
esas escuelas primorias; también escuelas de artes y oficios, para 
que así podamos tener a los muchachos cerca de nosotros en los 
momentos de mayor peligro para ellos. 

Como Cristo, el sacerdote dése todo a todos. S. Juan Bosco creó 
escuelas y redimió a los jóvenes de la miseria. 

Los obreros pueden ser atraídos mejor que por el sacerdote, por 
obreros especialistas; también en este sentido los Cursillos de Cris- 
tiandad serían un elemento de primer orden. Y como función propia 
del sacerdote, prevenir y curar los males que a largo o corto plazo, 
puedan tener los Cursillos de Cristiandad. 

El hombre tiene el dominio de lo civil, de lo público y de lo po- 
lítico. Si el hombre se escapa de las manos del sacerdote, con el 
hombre se van también de su mano todos esos voderes que el hom- 
bre ostenta. La familia en la que el hombre es un ateo, esa familia 
carece de un fundamento religioso en lo humano. 
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¿Cómo llegar a ellos si: no admiten diálogo? 


1. Buscar al hombre donde esté, valiéndose de los muchos .me- 
dios que tiene en sus manos: visita de enfermos, despacho parroquial, 
bar,. clubs, etc. 


2. Servirse de grupos selectos: Acción Católica, Cursillos, colo- 


“cados en los sectores de obreros. Estos mediadores pueden ayudar 


mucho. z 

¿Por qué el hombre se ha ausentado de la religión? Consideran 
al sacerdote como un capitalista, o amigo de ricos en la mayor par- 
te de los casos. Es cierto. que los Obispos han: declarado frecuente- 


mente los puntos de la conciencia social en contra de los errores de 


los gobiernos en materia social. El sacerdote declara también las obli- 
gaciones y derechos de patronos y obreros; de este modo delimitamos 
los campos, la postura sacerdotal será clara, con luz meridioma. 

Conseguido este apostolado, dijo Mons. Santos Jiménez, tendremos 
a los católicos en nuestras manos. 


P. RAUL PRIETO,-0. $. A. 
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BERTHELON, P., Prétre du Prado: Le Message du Pere Chevrier. Editions 
Xavier Mappus, Un vol, 168 págs. 23'5x 15 cms. LE PUY. 1960, 


El P. Chevrier es uno de esos hombres, que Dios suscita de cuando en cuan- 
do, centros de irradiación de su espíritu en una pléyade de almas, que han 
visto a Dios en ellos. Dos legados debemos al P. Chevrier: la «Fundación 
Prado» de Lyon, convertida en Instituto de Derecho Pontificio a partir del 
año 1959 y sus escritos, Se encuentran éstos principalmente en un volumen de 
500 páginas, que lleva por título El verdadero discípulo de N. S. Jesucristo 
y en otro titulado Cartas. 

El mensaje del P. Chevrier en sus escritos constituye el objeto del libro 
que presentamos, mejor, trata de introducirnos acertadamente en dicho men- 
saje. Porque resultando difícil descubrir el pensamiento espiritual del Padre 
Chevrier a través de los libros citados, con ocasión de celebrarse el cente- 
nario de su fundación el «Instituto Prado» ha encomendado a uno de sus 
miembros el P, Berthelon, el trabajo de recoger los textos más importantes y 
con la ayuda de algunos comentarios orientar al lector. 

Documentado, palpitante y resumido, pero fiel, el libro arrastra a las al- 
mas, siguiendo las huellas del P. Chevrier, hacia un deseo de vivir más con- 
forme al Evangelio. » 
De esmerada presentación y accesible a cualquier lector. 


P. PABLO BOCANEGRA 


FERNÁNDEZ, C. M., P. JAaciNTO: La administración económica de las Religio- 
sas, Ediciones STUDIUM. 130 págs. 18'5x 11 cms, Madrid, 1959. 


El pequeño libro que presentamos nos parece un buen compañero en el 
viaje de la vida religiosa en lo referente a los bienes materiales para las reli- 
giosas. Su estilo sencillo y ameno por sus gráficas comparaciones lo hacen 
asequible a las inteligencias menos cultivadas y agradable a todos. En varias 
secciones divide su obra el autor, indicando brevemente lo que el Derecho 
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Canónico, la pobreza religiosa, la justicia conmutativa y social y la caridad 
exigen a las religiosas en su administración económica. 

Es de notar que la segunda parte ha sido hecha a base de preguntas per- 
sonales y encuestas, lo cual da un marcado interés práctico a la obra. Y se- 
guramente no se hubiera perdido nada dándole mayor extensión, aunque en 
su brevedad puede decirse completa. 

Muy recomendable para Superioras y Administradoras y para cuantos por 
razón del ministerio han de tener relación con las religiosas. 


P. PABLO BOCANEGRA 


VODOPIVEC, JUAN: La HFelesia y las iglesias. Trad. de Joaquín Blázquez, Pbro. 
Editorial HERDER. 86 págs, 18x 11 cms. Barcelona, 1961, 


El ilustre Profesor de la Universidad Lateranense y del Pontificio Colegio 
Urbaniano de Roma nos da un resumen del problema ecumenista. El autor 
sólo pretende dar una orientación breve y clara acerca del problema y a 
fe que lo ha conseguido, Quien pretenda conocimientos amplios consulte la 
Bibliografía tan bien escogida por el autor al final de su estudio, Pero para 
tener una idea general de los esfuerzos y frutos conseguidos por los acatólicos 
en sus intentos de unión y sobre todo para el católico que desee saber su 
postura ante el problema de la unión le basta esta obrita del Doctor Vodo- 
pivec. Que su lectura estimule a todos a poner los medios para llegar a la 
unidad: la esperanza «en la omnipotencia de la gracia divina, que invita in- 
cesantemente a todos a la unidad» y «en la buena voluntad, innegable y sin- 
cera, de tantas y tantas almas que buscan la unidad» (pág. 72); y la ora- 
ción, «el medio más poderoso para la unión» (pág. 75). 


P. PABLO BOCANEGRA 


HoeEsL, PAULA: La vida es hermosa. Trad. del R. P, Francisco Aparicio, S. J. 
Ediciones STUDIUM, 128 págs. 20x 14 cms, Madrid, 1958. 


Es de las primeras obras de la autora y la que logró consagrarla como 
escritora. 

La vida es hermosa. Medite esto nuestra juventud femenina, a quien dirige 
su autora el libro, pero teniendo presente que eso es verdad mirando la vida 
presente en su verdadero sentido de ser «una situación de tránsito», un «apro- 
ximarse a Dios, Acercar el mundo a Dios» (pág. 9). En lo cual cada uno 
puede trabajar noblemente en su puesto, ya que el valor de nuestras accio- 
nes no es de ellas en sí mismas, sino del amor que las inspira y como dice 
la- autora «con unas mismas acciones, unos edifican una vida mediocre y 
otros una vida grande» (pág. 14). 

Con amenidad y fluidez penetra profundamente la autora en el ánimo del 
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lector, Cuánto optimismo de lo más sano han de inspirar én nuestra juven- 
tud estas cartas recogidas hábilmente en forma de libro, sin perder nada de 
lo directo, rápido y vital que tiene la carta, ni dejar de conseguir la ilación y 
sentido: de conjunto «que requiere el libro, ' E 

La traducción, bien lograda, está hecha a base de la 38.2 edición francesa. 


P. PABLO BOCANEGRA 


GASNIER, O. P., MICHEL: Los salmos, escuela de espiritualidad. Trad. de Fe- 
lipe Ximénez de Sandoval. Ediciones STUDIUM. 196 págs. 20x 14 cms. 
Madrid, 1960. 


Los salmos son, ante todo, una plegaria. Fueron el libro de oración del 
pueblo hebreo y lo son de la Iglesia fundada por Cristo. Y El mismo los 
empleó en sus conversaciones con su Eterno Padre. 

En ellos se halla expresada toda la rica y variadísima gama de afectos y 
sentimientos que puedan brotar del alma devota en su trato y comunicación 
con Dios: adoración, alabanza, admiración, gozo, temor, reverencia, dolor, arre- 
pentimiento, gratitud, amor, petición... Para todos hay en los salmos fórmulas 
apropiadas y expresivas, ungidas y consagradas por el uso de muchos siglos. 

Pero los salmos son, además, doctrina, instrucción, enseñanza. Por su 
medio ha querido el Espíritu Santo informarnos ampliamente acerca de Dios, 
acerca del hombre y de las relaciones de éste con Aquel. 

En primer lugar nos da a conocer a Dios, sus atributos y perfecciones: su 
majestad, su santidad infinita, su eternidad, su omnipotencia, su omnisciencia, 
su poder creador, su providencia, su justicia, su misericordia... 

Después nos habla del hombre, de sus deberes para con Dios y del modo 
de cumplirlos mediante la adoración y la humildad, la confianza y el aban- 
dono en su providencia, la petición y la acción de gracias, el temor y el 
amor, la ley divina y el cumplimiento de su santa voluntad, etc. 

También se tratan otros temas relativos al Mesías, a su Madre la Virgen 
Santísima, la Iglesia, etc., etc. 

De esta manera, el Salterio viene a ser un libro de oración y un manual 
de enseñanza espiritual, con el que el alma puede no sólo elevarse a Dios, tra- 
tarle íntimamente y glorificarle, sino también aprender a ejercitarse en las 
virtudes y progresar en la perfección cristiana con la lectura y recitación 
de esos himnos y cánticos inspirados. 

Esto es lo que se ha propuesto demostrar el P, Gasnier con la publicación 
de la presente obra y que ha conseguido a maravilla, por lo cual merece nues- 
tros más sinceros plácemes. 


P. G. GUTIERREZ 
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ELLis, PauL: Fátima, ¿1960? (2.2 edic.), Ediciones STUDIUM. 9% págs. 
19 x 11'5 cms. Madrid, 1960, 


Este librito se escribió en las proximidades del 1960, y bajo la impresión 
de que pudiera ser ése el año escogido por el Señor para revelar al mundo el 
«secreto» confiado a Lucía. 

En él nos describe el autor con verdadero espíritu cristiano y con ejem- 
plar celo religioso las apariciones de Fátima, el mensaje dado por la Viregn 
a los tres pastorcitos; su corroboración y confirmación con otras apariciones 
y mensajes posteriores de la Virgen y del Señor como el bien reciente de 
Heede (1940-1945); el poco aprecio que se ha hecho de los avisos de María 
y el escaso fruto que de ellos se ha seguido en el mundo; el papel excepcional 
que en su cumplimiento corresponde a España y la posibilidad de una pró- 
xima catástrofe mundial, dada Ja corrupción e inmoralidad crecientes en todo 
el mundo; y la frialdad e indiferencia de los hombres ante los repetidos e 
insistentes llamamientos del cielo a penitencia. 

La lectura de estas sentidas páginas puede mover a arrepentimiento y 
enmienda y fomentar en el alma un amor- entrañable hacia la celestial 
Señora, que tanto se interesa por la eterna salvación de sus desventurados 
hijos. 

P. G. GUTIERREZ 


PLus, S. J., RAÚL: Cristo en el hogar (Meditaciones para esposos cristianos). 
Trad. Dr. D, Cipriano Monserrat. Edit, Eugenio Subirana. Colec. «Amor, 
Matrimonio, Familia». 895 págs. 19%5x 14 cms. Barcelona, 1960. 


Una nueva obra del P. Plus y, por lo tanto, una obra instructiva, de doc- 
trina sólida, espiritual, interior, sacada de las fuentes mismas del dogma 
—especialmente del de la vida divina en el cristiano y de nuestra incorporación 
a Cristo— y expuesta en lenguaje sobrio y correcto y en estilo vivo, ágil y 
agradable. 

Como indica el subtítulo, es un libro de meditaciones para esposos cristia- 
nos; pero no son meditaciones ya hechas, con las partes que ordinariamente 
las componen, sino lecturas apropiadas para que el alma las rumie y asimile 
por sí misma mediante atenta y detenida consideración, y de la luz del 
conocimiento de cada tema, obtenida con la meditación, brote en el alma la 
llama del amor, y del amor se siga la obra y la ejecución del bien; porque, 
como acertadamente advierte el autor, es desgraciado el conocimiento que no 
inspira amor; y, podemos añadir, el amor que no mueve a la acción. 

Ya había escrito el P. Plus otros dos libros acerca del matrimonio; mas 
ahora ha querido dedicar a los esposos cristianos esta nueva obra, más com- 
pleta y voluminosa. 


En sus numerosas páginas (casi novecientas), después de unas reflexiones 
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preliminares acerca de la santidad en-los seglares, expone ampliamente los si- 
guientes temas: 1.0 Jesucristo (vida, doctrina, obras); la personalidad . según 
Jesucristo (el alma del cristianismo, la práctica cristiana, el espíritu cris- 
tiano); 3.2 la familia según Jesucristo (el matrimonio, el hogar, la educación 
de los hijos); 4.0 la sociedad según Jesucristo, y 5.0 Frente a la eternidad. 
Todo ello presentado con gran copia de razones y argumentos, con mucho 
orden y claridad, con notable unción y espíritu sobrenatural, y aclarado e 
ilustrado con numerososo ejemplos y” casos sucedidos que hacen más convincen- 
tes las doctrinas y enseñanzas propuestas. 

Por todas estas cualidades que adornan la obra del P. Plus, creemos. que 
Cristo en el hogar es un libro útil y provechoso, no sólo para sus prime- 
ros y directos destinatarios, sino también para todos los cristianos en general, 
quienes pueden hallar en su lectura un sabroso y nutritivo alimento para 
sus almas. 

A estos méritos de fondo y forma hay. que añadir lo correcto de la. tra- 
ducción del Dr, Monserrat y la excelente presentación del editor E. Subirana, 
a quien sinceramente felicitamos por este nuevo y cxriordmano volumen de 
su benemérita colección, Amor, Matrimonio, Familia. 


P. GILBERTO GUTIERREZ 


MartTÍ IBÁÑEZ, FÉLIX: Surco (Ensayos sobre Literartura, Historia de la. Me- 
dicina, Arte y Psicología). Colecc. «Ensayistas Hispánicos», Edic. Agui- 
lar, 486 págs. 21x12 cms, Madrid, 1960. 


Martí Ibáñez, fundador y director de la revista M. D., ha querido darnos, 
en un solo volumen, algo de lo más bello y escogido de su actividad litera- 
ria: «Ensayos sobre literatura, historia de la medicina, arte y psicología», 
como subtitula su obra Surco. 

La mejor recensión de esta obra es su misma introducción. En ella ya nos 
previene y cura su autor, como buen médico, sobre lo que es y no es el 
libro; ante todo, nos dice, esta obra quiere ser un brazado de ensayos, y 
el ensayo «es algo aleve, abocetado, inacabado...; pero la grandeza del ensayo 
es contener una rica e íntima marea subterránea de incitaciones», Con esto, 
poco más podemos añadir nosotros, Sin embargo, algo conviene hacer notar al 
posible lector; y es que el más variado tema (medicina-psicología-arte-historia), 
es tocado por la pluma de Martí Ibáñez, con una erudición y dominio pocas 
veces observada en análogos ensayos, 

En su aspecto formal o literario, revela el autor a un buen discípulo de Orte- 
ga y Gasset; Martí sabe domeñar la palabra y la frase con el acierto de 
quien fue su maestro, aunque no falten ccasiones en que el estilo se endurezca 


y haga bronco. 
El lector acaso nada nuevo halle en varios de los ensayos de Surco; sin 
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embargo, lo que sí le auguramos de veras es que, frecuentemente, experimen- 
tará esas nuevas y profundas incitaciones que lleva siempre al vivo todo tipo 
de ensayo. 


P. CESAR C. ALVAREZ 


GUARDINI, ROMANO: La esencia de la obra de arte (Imagen de Culto e ima- 
gen de Devoción. Sobre la esencia de la obra de arte). Edit. Guadarrama. 
Col. «Cristianismo y Hombre actual». Trad. José María Valverde. 72 págs. 
19x 12 cms. Madrid, 1960. ó 


La presente obra, de ese sabio tan conocido que es Romano Guardini, 
viene dada en dos partes bien distintas. La primera se titula Imagen de Culto 
e Imagen de Devoción; la segunda Sobre la esencia de la obra de arte. Una 
y otra traen sobre sí el signo o huella de haber sido concebidas y elaboradas 
como conferencias. Como tales son, más bien, capítulos o bocetos de lo que 
podrían ser dos libros de buen grosor, aspiración a la que no renuncia el autor. 

En /mugen de Culto e Imagen de Devoción nos hace Guardini un análisis 
minucioso y definitivo sobre lo que sea cada tipo de imagen. La de Culto 
viene dada desde la trascendencia y expresa la verdad objetiva; la de De- 
voción parte de la inmanencia y expresa una verdad adaptada a la medida 
del hombre. «Ambas. son dos formas básicas de expresión que adquieren vi- 
gencia en el arte cristiano», ninguna de las dos es despreciable, pues si 
una enseña, la otra mueve a aprender lo enseñado. 

La segunda conferencia, acaso la más discutible y discutida, hace suya 
la eterna pregunta, ¿qué es la obra de arte? Guardini condensa así la respuesta 
en la página 58: «...el artista, observando y configurando, lleva la esencia del 
objeto a la más pura patencia. En esa misma patentización hace también evi- 
dente su propio ser, y por tanto, el ser humano en general. Y ambos elementos, 
de tal modo que no sólo tienen lugar a la vez, sino lo uno en lo otro; en la 
mirada, valoración y percepción del hombre la cosa adquiere una nueva ple- 
nitud de sentido; y recíprocamente, en la cosa llega el hombre a la conciencia 
y desarrollo de sí mismo, Pero al ocurrir esto, resuena en la obra la totalidad 
de la existencia, y la azarosa forma parcial se convierte en símbolo del todo». 

Esto es en conjunto el contenido de la obra de Romano Guardini primoro- 
samente presentada por Ediciones Guadarrama y bellamente traducida por el 
poeta José María Valverde, Su mismo autor nos recuerda, al principio de 
la segunda conferencia, el carácter de esbozo que lleva esta obra; sin em- 
bargo, ya apunta lo suficiente para que el lector atento sepa medir el alcance 
a que llega, 


P. CESAR G. ALVAREZ 


RUBERT Y CANDAU. J, M.: El sentido último de la vida. Bibhióteca Hispánica 
de Filosofía, Edit. Gredos, 270 págs. 20x 14 cms, Madrid, 1958. 
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Pocos temas han adquirido una :actualidad tan acusada en estos últimos años 
como el tan sugestivo y fascinador de la vida, Científicos y filósofos han cen- 
trado gran parte de sus esfuerzos sobre la realidad” y naturaleza de la vida 
atacando el tema desde ángulos muy diversos. 

Rubert y Candau se ha enfrentado con valentía y decisión, a través de esta 
nueva obra, con el tema de la vida. Y ante todo ha querido acercarse a él 
con sinceridad y honradez, dispuesto únicamente a constatar hechos, datos, 
lo que hay en la vida; ya que cualquier ulterior consideración o teoría sola- 
mente llega a adquirir valor y radicalidad en la medida en que se apoye en el 
sentido más fiel y exacto de las realidades en sí. Para conseguirlo ha aplicado 
a la vida el método fenomenológico, puesto que los análisis fenomenológicos 
son los que con mayor transparencia nos aproximan a las cosas mismas, los 
que orientan el pensamiento hacia el objeto con exclusión total de lo subje- 
tivo (pág. 218). Avezado ya Rubert y Candau al uso de este método (recuér- 
dese su importante obra Ser y Vida, Madrid, 1950), llega a ejercitarle aquí con 
suma precisión y profundidad y hasta quizás, podríamos decir, con un algo 
de morosidad. 

Los análisis fenomenológicos comienzan a desarrollarse desde el hecho más 
primitivo que se acusa al reflexionar sobre nuestra vida ordinaria, que somos 
seres ocupados con el mundo, vertidos hacia un mundo circunstanciado (pág. 24,), 
Este hecho se transparenta de modo permanente en todas y cada una de las 
estructuras más fundamentales del vivir humano: conocimiento, sentimiento y 
querer. Pero aún el análisis más detallado de cada una de las estructuras no 
llega todavía a aclararnos el campo de nuestra vida, no obstante, cada uno 
de esos análisis nos penen más y más al descubierto un sentido radical y úl- 
timo que preforma la orientación de la vida misma en sí (pág. 219). Esta 
constatación es la que le incita al Autor a dar un paso más en sus análisis 
con el fin de captar la raíz que dirige nuestra vida llegando de este modo a 
centrar su trabajo en asunto tan lleno de sugerencias como el de la abertura 
del hombre a Dios. El tema de Dios llega a adquirir en algunas páginas un 
carácter saturado de calor íntimo y vital, puesto que sus análisis y precisiones 
fenomenológicas llegan a mostrarnos a Dios como el amparo del hombre 
(página 267). 

Rubert y Candau ha sabido ofrecernos no un ensayo más sobre un tema 
filosófico de actualidad, sino una obra seria y pensada con detenimiento, 
enraizada en la problemática más actual de la Filosofía de hoy. ) 


P. JAIME G. ALVAREZ 


STEINBÚCHEL, THEODOR: Los fundamentos filosóficos de la moral católica. 
(Biblioteca Hispánica de Filosofía), Edit. Gredos, Trad, esp. de Manuel 
Garrido (1) y José Pérez Riesco (IM). Dos Vols, 534 y 326 págs. 20x 14 
cms. Madrid, 1959. É 
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Theodor Steinbiichel figura entre los más destacados filósofos católicos de 
de la actualidad alemana, en la especialidad de ética o filosofía moral, «aparte 
de haber publicado otros estudios importantes de Historia de la Filosofía. 

Tal vez sea éste «su» libro, y en todo caso el libro básico de su: pensa- 
miento. No es un texto o. la introducción consabida a la Filosofía Moral; 
es más bien esa cosa previa, tan necesaria hoy en la mayoría de las dis- 
ciplinas, y tan del agrado de los alemanes, que se llama Grundlegung, funda- 
mentación, séase de lo que sea, Aquí se trata de una elaboración y desvelación 
de los supuestos sobre los que se ha de instalar y elevar la moralidad humana 
para responder a la realidad y plenitud -que importa la relación con Dios dentro 
ya de las exigencias de la revelación. El primer paso de estudio ha «de ser, 
por ello, la consideración del hombre y su motalidad ala luz de la filosofía 
y teología a.la vez, en ese terreno fronterizo en que a ambas les toca como 
coincidencia de su objeto. Un reposado comentario-al cómo la gracia no des- 
truye sino que perfecciona la naturaleza. Se estudia así el contenido real de 
la idea de «humanitas» y de «humanitas» cristiana, el «ethos» del creyente y 
las relaciones entre la moral natural yla moral sobrenatural. Como actitudes 
contrarias al «ethos» de la revelación: se:analizan la concepción idealista del 
hombre, el sentimentalismo romántico, la filosofía de la vida, el mito, y la 
filosofía existencial, singularmente een los representantes alemanes Jaspers y 
Heidegger. 

Sigue el estudio concreto de los supuestos ontológicos y antropológicos 
(vol. l, secc. 2,2), y de los que pudiéramos llamar supuestos axiológicos (vol. 
IL, secc. 3.2), para concluir con lo que sería propiamente la fundamentación 
filosófica última de la moralidad. En el interior de la conciencia del hombre 
se descubre y experimenta una exigencia incondicionada del bien, que no 
se explica ni por el hombre mismo, ni por los órdenes del ser a que está 
contingentemente vinculado, sino única y exclusivamente por «una voluntad 
absoluta que se manifiesta al hombre impositivamente en el ser y en el 
valor», La obligatoriedad y poder absolutos, dimanados de esa voluntad, sólo 
pueden venir dados e impuestos por la realidad de un ser personal, que es Dios. 

El estudio del valor moral y su relación con los valores de lo santo, y, 
a su vez, el análisis de la conciencia de la culpa y la esencia de la respon- 
sabilidad muestran hasta qué punto la perfección moral y religiosa del hombre 
radican y están pendientes de la asunción y entrega a esa exigencia incondi- 
cionada que penetra y envuelve toda su contingencia en la esfera delo ab- 
soluto. y 

Un libro denso, tal vez demasiado lento y reiterativo, pero de básico e in- 
discutible valor doctrinal, cuya versión española, nada fácil ni incitadora he- 
mos de agradecer a la Editorial Gredos, que tan valiosos libros de formación 
e información doctrinales, en su «Biblioteca Hispánica de Filosofía», está po- 
niendo al alcance del lector español. 


P. RAMIRO FLOREZ 
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THIVYOLLIER, .P.: ¿Existe Dios? Respuesta del Universo. Polémicas Religiosas, 
2, Edit. Eugenio Subirana. 112 págs, 19x 14 cms, Barcelona, -1960. 


Esta obrita, sobre Polémica Religiosa, es realmente singular en el campo 
apologético en que se sitúa. Recoge tres temas: Firmamento, Atomo y Vida, y 
bajo una forma dialogada, viva y eminentemente popular, analiza, inculyendo 
los últimos adelantos sorprendentes de la ciencia, los misterios que nos rodean 
y que piden a gritos una Inteligencia Creadora y Rectora del mundo y de 
la vida. 

Entre las obras de su género —folletos de divulgación apologética— ésta 
del P, Thivollier alcanzará un puesto singular y único, y esto tanto por su 
tema científico, de gran interés y amenidad, como por su forma dialogada 
llena de animación. 

Es un librito, de poco más de cien páginas, que, una vez en las manos e 
iniciada su lectura no se deja hasta concluirlo. 


P. CESAR G. ALVAREZ 


SANTOS, ANGEL, S, J.: Salvación y Paganismo (o El problema teológico de 
la salvación de los infieles), Edit. Sal Terrae. 756 págs. 22x 16 cms. San- 
tander, 1960, 


El P, Angel Santos, profesor de la» Universidad de Comillas, ha publicado 
ya diversos volúmenes que representan en conjunto una notable contribución 
a la misionología. La obra que reseñamos vuelve sobre el clásico tema de la 
salvación de los infieles. Más bien es un trabajo recopilador, que ofrece en 
forma manual los resultados de una labor teológica plurisecular. Se tocan, 
por así decirlo, todos los aspectos de tan completo problema, valorando en 
cada caso a la luz del dato revelado y del análisis teológico interpretativo los 
diversos ensayos de solución que se han venido realizando a lo largo de la 
historia, fuera y dentro de la Iglesia católica. No es desde luego una obra 
penetrante y rigurosamente razonada, pero sí puede servir de iniciación a los 
bisoños de la teología que se asoman por primera vez a esta enervante cues- 
tión. La copiosa bibliografía recogida por el autor resulta ser así uno de los 
valores más cotizables de esta obra. 

Me permito insinuar, por último, que en las próximas ediciones se barran 
sin más: del texto todas las expresiones malsonantes; por ejemplo, «autentizar», 
«acto salutar», «fe lata», y otras por el estilo que llaman la atención del lector 
con molesta frecuencia. 


P. F. M. YANES 


SANSON, HENRI, S. J.: Pratique des sacrements. Éditions Xavier Mappus. 
214 págs. 19x 14 cms. Le Puy-Lyon-París, 1960. 


El libro «va dirigido señaladamente a los laicos adultos, deseosos de per- 


111 


LIBROS 


feccionar una práctica sacramental y de profundizar así su vida espiritual» 
(pág. 7), pero podrá ser también útil y orientador para los sacerdotes a quie- 
nes incumbe directamente la instrucción catequética y pastoral. Su originalidad 
consiste en afrontar resueltamente las dificultades con que se tropieza de ordi- 
nario en la práctica de los sacramentos y en proponer, cada vez, bajo for- 
ma de exámenes, los medios que pueden ayudar a dominarlas. 

Sorprende la destreza del autor para traducir los más arduos conceptos dog- 
máticos en un lenguaje perspicuo, de fácil inteligencia, para conjugar al 
mismo tiempo la exposición doctrinal con oportunas y atinadas reflexiones de 
innegable valor pedagógico. 

El P. Sanson ha escrito un libro que gustará también, sin duda a los lec- 
tores de habla española. La presentación es pulcra e impecable. 


P. F. M. YANES 


SÁNCHEZ Ruiz, P. FRANCISCO, S, J.: Un camino real hacia Dios (La Congre- 
gación Mariana de Matrimonios). Edit. Hechos y Dichos. 70 págs. 20 x 12 
cms. Zaragoza, 1960. 


Nos sorprendió gratamente el título de esta obrita, Un. camino real hacia 
Dios, así como el contenido dedicado a las Congregaciones Marianas de Matri- 
monios, Ello hizo que comenzásemos a leerla con cierta curiosidad, para desear, 
una vez leída, caiga en manos de sacerdotes con cura de almas y llenos de 
celo por la salvación de las mismas. Esta obra estimula a emprender una in- 
tensa cruzada de apostolado en las familias, sirviéndose de las Congregaciones 
Marianas, que son, en frase del autor, «un camino real para lograr la san- 
tidad en el matrimonio». 

Su contenido: Naturaleza de las Congregaciones Marianas y sus doce es- 
tatutos; Congregaciones Marianas de Matrimonios; Reglas complementarias, 
constitución y funcionamiento de las mismas, Y al final, varios temas de ora- 
ción y estudio sobre la formación de los padres, la educación de los hijos, 
etc., temas todos muy interesantes e instructivos para ayuda de Directores 
y Congregantes. 


P. JUAN ALVAREZ 


Oremos con el Papa. Trad. P, Angel Topete, S, J, Edic, Studium, 288 págs. 
16x 11 cms. Madrid, 1960, 


Bien venido sea este libro entre los lectores de habla castellana, cuya tra- 
ducción del italiano es debida al P. Angel Topete, S. I., director de la Sección 
Española de Radio Vaticano, La componen 103 oraciones de Pío XII. Unas 
fueron compuestas exprofeso por dicho Pontífice para Santos y Fiestas deter- 
minadas, y otras fueron recogidas de la inagotable fecundidad de sus dis- 
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cursos, sermones, exhortaciones, mensajes, etc, A éstas siguen ocho de 
Juan XXII, Todas son aptas para cualquier clase de personas y están impreg- 
nadas de la unción de las almas santas, Por esto y por venir unas cuantas 
enriquecidas con muchas indulgencias, nos parece la obrita muy a propósito 
para intensificar nuestra piedad y acercarnos más a Dios, 

Sean muchos los que recen y mediten estas oraciones y muchos serán ls 
que agradecerán al P. Topete esta hermosa y rica colección. 


P. JUAN ALVAREZ 


Llamadas de Dios, Trad. Félix de Corta, S. 1. Edit. Hechos y Dichos. 128 págs. 
17x 115 cms, Zaragoza, 1960, 


Estimular y facilitar medios para una vida interior más intensa es una la- 
bor muy meritoria, Y esto es lo que ha hecho el P. Félix al traducir del fran- 
cés al castellano Llamadas de Dios. Mucho necesitan las almas de esta clase 
de lecturas. Dios nos llama a todos a mayor santidad, pero muy pocos oyen 
su voz. Muchos, aún entre los espirituales, se quedan estancados en las vías 
del espíritu por no hacer uso del recogimiento interior tan elogiado por los 
santos y del que ellos reportaron bienes incalculables. 

Puede decirse que las 124 páginas de esta obrita son todas una invi- 
tación a dicho recogimiento, a una vida interior al alcance de todos, a más 
oración y contemplación, a una maycr correspondencia a la gracia, a más pu- 
reza de conciencia, a más confianza y abandono en Dios, etc. 

Al felicitar al P. de Corta por esta traducción tan útil a las almas, ha- 
cemos votos por su mayor difusión. 


P. JUAN ALVAREZ 


Jiménez FAJARDO, Dr. JosÉ: El seminarista y la pureza. Edic. Studium. 
216 págs. 20x 14 cms. Madrid, 1959. 


Otra vez se ha hecho cuestión del celibato eclesiástico, Publicaciones y 
revistas de los más variados matices abundan en opiniones dispares. El lec- 
tor puede hacerse cargo del estado de la cuestión suscitada en torno a la lla- 
mada renovación del diaconado leyendo el artículo que el Sr, Obispo Auxiliar 
de Barcelona Excmo. Sr. D. Narciso Jubany ha publicado recientemente (La 
renovación del diaconado y el celibats eclesiástico, «Orbis Catholicus», 2 (1961), 
pp. 114-159). Aunque a la postre acaecerá lo de siempre. El celibato virginal 
seguirá «siendo una de las glorias más nobles y más puras del sacerdocio 
católico» (Juan XXIID. 

En una línea de adhesión fervorosa, el Dr. Jiménez Fajardo ha escrito 
para el seminarista un entusiasta y ágil libro sobre la pureza y el celibato 
virginal. Evoca los tiempos de la primitiva Iglesia en que existía una verda- 
dera educación para la pureza y los SS. PP, más representativos escribían ins- 
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pirados tratados sobre la virginidad, El brinda al seminarista el panorama 
- iluminado de la púteza virginal. Y lo hace con “madura competencia sobre la 
“base de una variada' experiencia de los jóvenes, Según asegura, durante mucho 
“ tiempo ha curado de la dirección espiritual de un Seminario, ha ejercido de 
profesor de Religión en un instituto y ha orientado espiritualmente un grupo 
de universitarios. En todo caso, los testimonios y experiencias que alega son 
con frecuencia de un valor inapreciable. 

No se trata de una obra sólida ¡y erudita, Es más bien —ya lo notamos— 
un libro ágil, directo, agresivo, Con acierto se resalta la dimensión positiva de 
la pureza. En los más variados tonos viene a renovarse este pensamiento: El 
Seminarista que se abraza con la virginidad sacerdotal no es un resignado 
sino un enamorado. Nos agrada, sobre todos, el último capítulo que lleva por 
título genérico: El corazón ante la virginidad. Está cuajado de atinadas ob- 
servaciones. 

Cabe, al menos, un reparo. En dos ocasiones se toca el punto de las amis- 
tades, La primera vez se refiere a la utilidad de las verdaderas amistades 
(p. 71) y la segunda a lo peligroso de las amistades con muchachas (p. 162). 
En ningún momento se detiene a puntualizar el daño que hacen a menudo 
las llamadas amistades particulares entre jóvenes del mismo sexo. 

Certero remate de este positivo libro sobre El seminarista y la pureza es 
la radiante encíclica de Pío XII Sacra Virginitas, publicada como apéndice. 


P. AURELIANO GARCIA 


Matocco; Luis, S. 1.: La mística de la creación. Trad. Manuel Alcover Valle. 
Edic, Paulinas. 387 págs. 18x 12 cms. Zalla (Vizcaya), 1960. 


Con verdadero gusto hemos leído este libro del P. Maiocco, A través de 
veinte meditaciones o elevaciones se presenta toda una ascética —o si se 
quiere, siguiendo el título, una mística— de las creaturas sensibles, santifi- 
cación del hombre por lo creado. La cosmogonía bíblica, confutación de los 
errores sobre la creación (evolucionismo, transformismo...), las maravillas del 
mundo creado como expresión del infinito poder divino, motivo formal de la 
de la creación, la utilización del progreso técnico para la gloria de Dios y 
nuestra santificación, invitación de las creaturas a alabar a Dios y a su 
Cristo, los peligros en su uso, el valor santificador del dolor, la insatisfacción 
que producen después de gozadas y su fugacidad para recordarnos que son 
sólo medios, Dios nos gobierna a través de las creaturas (Providencia), 
belleza y bondad de la creación como reflejo de la Belleza y Bondad divi- 
nas y, en última instancia, de su Amor, que puso al hombre como centro de la 
creación... son algunos de los temas tratados en estas elevaciones. Nada nuevo, 
como se verá. Pero es que la novedad de esta obra no está, sería absurdo pedirlo, 
en su contenido, sino en su forma. Estamos, por desgracia, demasiado acostum- 
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brados a que las obras de espiritualidad, con contadas excepciones, se. nos caigan: 
de la mano por insípidas y áridas. Por lo que es grata sorpresa encontrar un 
libro como éste, Metáforas nuevas, estilo brillante, imaginación desbordante 
sin caer en expresiones de gusto dudoso, vivencia de las aspiraciones y pro- 
blemas humanos, dignificación de la materia, son cualidades que nos hacen 
leerlo con verdadera fruición, La exposición transcurre a través de un monó- 
logo en que el autor expone a Dios sus aspiraciones e inquietudes, repitiendo 
después la respuesta divina a las cuestiones planteadas, con lo que gana en 
atractivo y, sobre todo, en intimidad. 

Podríamos resumirla en esta invocación a Dios que hace el autor: «¡Dame, 
oh Sabiduría Infinita, un alma de artista y un corazón de serafín para que, 
de entre los esplendores de tu creación, sepa yo captar hasta los más tenues 
reflejos de tu Belleza, hasta las más humildes palpitaciones de tu Amor; 
para que con las más cálidas expresiones y las más armoniosas notas, pueda 
yo componer el más elevado himno de mi amor agradecido, de mi dulce 
estilo nuevo!» (p. 384). 

Pequeños errores, algunos probablemente simples erratas tipográficas, y 
algún italianismo (esfumaduras no es palabra castellana; sfumature podía ha- 
ber sido vertida bastante bien por matices) no impiden que la traducción 
haya sabido conservar bien la brillantez del original. 


-P. ELISEO G. LESCUN 


LeEoz CENDOYA, SANTIAGO: Ánte la segunda revolución técnica, Productividad, 
dignidad de la persona+wy relaciones humanas. Ediciones Studium. 394. págs. 
19x 13'5 cms. Madrid, 1959, 


Segunda, porque, de acuerdo con la concepción del autor, la primera co- 
menzó con el maquinismo y la implantación de grandes fábricas en el s, XIX, 
correspondiendo esta segunda a la aplicación industrial de la energía nuclear 
y cibernética. El propósito del autor en esta obra no es otro que el de vul- 
garizar entre los empresarios, dormidos en su mayoría en los principios de la 
economía liberal de la centuria pasada, entre los obreros, sumergidos en la 
también secular lucha de clases, y entre el público no especializado en 
general, las nuevas técnicas de la industria y el juicio que merecen a la luz 
de la doctrina católica. A este propósito, después de cada una de las cuatro 
partes en que se divide la obra, se ofrece una selección, muy completa, de 
textos pontificios, siendo sin duda uno de sus mayores éxitos, 

No se crea, sin embargo, que se trata de una casuística moral, importante 
por otra parte, de los problemas laborales y técnicos de las nuevas estruc- 
turas de la empresa, sino más bien de una llamada, cuajada de optimismo, a 
una cristianización de las relaciones laborales y sus múltiples derivaciones 
(paro, automatización, despersonalización del obrero...) en esta segunda revo- 
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lución técnica, dentro de la más estricta ortodoxia. Pero el -cometido del autor | 
los que forman parte de la empresa, No se puede ocultar, sin embargo, que 
no termina aquí. Ofrece soluciones: para. el aumento de productividad, de 
subida de salarios y de cordialidad y. espíritu cristiano en las relaciones de 
la exposición de algunos puntos y su solución parecen pecar de cierto sim- 
plicismo. La bibliografía, excepción hecha de los documentos pontificios y 
de otros pocos estudios, es más bien de obritas de divulgación. 

En lo que atañe a nuestra España, el panorama presentado se muestra. 
sombrío y el autor, con toda valentía, ofrece datos de cuya responsabilidad 
y exactitud no juzgamos, He aquí algunos: «El valor adquisitivo de los sa- 
larios en España es el más bajo de todas las naciones occidentales de Europa, 
y desde luego bastante más inferior a los que se obtenían con anterioridad 
al 18 de julio de 1936» (p. 111). «Hay que reconocer que el obrero español..., 
mal pagado como está, insuficientemente nutrido, con. un exceso de horas de 
trabajo, si ha de reunir los medios económicos suficientes para hacer frente 
a sus necesidades y a las de su familia, rinde poco. Se calcula que de 1930 a 
la actualidad ha descendido su trabajo de un 30 a un 50 por 100,.según las 
producciones» (Ibid.). «En España... las disponibilidades actuales de las cla- 
ses obreras son tan bajas que no alcanzan a darles un nivel «de vida normal» 
(p. 115). «La tónica del obrero español. es; en general, la de descontento en 
el trabajo, la de sentirse incómodo e insatisefcho, sin que la mayor parte de 
los empresarios... hagan nada por variar el clima de convivencia y rela- 
ción» (p. 276). É ( 

Importantes también, por lo sintomáticas, la encuesta de la Escuela de 
Capacitación Social de Madrid (1951), el informe de la Asesoría Eclesiástica 
Nacional de Sindicatos (1952), la investigación hecha por el Arzobispo de 
Valencia (1951) y la encuesta de la H.O.A.C, (1957), en parte recogidas en 
esta publicación. 

Muy de desear es a esta obra dilatada difusión, porque puede despertar 
la conciencia de muchos, principalmente empresarios, haciéndoles buscar en 


otras fuentes más específicas la orientación y soluciones a los problemas plan- 
teados en sus centros de trabajo. 


P. ELISEO G. LESCUN 


PÉrEz, P. RAFAEL, ScH, P.: Colección «Elegidos del Reino de Cristo», N.o 8. 


Ápostasías en masa. Ed, «Yokosuka», 323 págs. 19x 12 cms. Irache (Na- 
varra), 1958. 


Al hacer la recensión de este libro del P. Rafael A al lector a las 


reseñas de sus libros anteriores aparecidas en las páginas 200-202 y 328-330 de 
esta Revista. 


Tratamos ahora de completar el análisis. En todos los libros del ilustre 
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escolapio se nota prisa, «urgencia» por el Reino de Cristo. Y la prisa no es 
la mejor compañera de la perfección. Es cierto que en toda obra humana ha- 
brá defectos; pero también lo es que en unas se encuentran más que en 
otras. Hay libros del P. Rafael que se pueden leer de un tirón, y hasta con 
gusto muchas de sus páginas, Deja correr la pluma libremente, según se le 
van presentando los pensamientos. De aquí esos pasos bruscos de un pensa- 
miento a otro; trunca y mezcla los conceptos, dogmatiza demasiado. 

Se nota, hasta me atrevería a decirlo, cierto «semipelagianismo» en sus 
obras, Y Pío XII condenó la herejía de la acción. La santificación del hombre 
se ha de llevar a cabo por la santidad del instrumento. Será cierto aquello 
de que «no es buen sistema predicar el Evangelio a estómagos vacíos», y que 
Jesucristo procuraba que sus oyentes no se encontraran en tales condiciones. 
Jesús predicó y arrastró a las masas. Pero ya sabemos lo que sucedió al 
hablarles del «Pan de vida» y cómo le defendieron ante los tribunales. 
Jesucristo dijo que cuando le levantasen en alto entonces comenzaría la ver- 
dadera eficacia de su apostolado. 

“La encuadernación es deficiente y la impresión descuidada. Muchas de 
las citas no son precisas, y se hacen muy imperfectamente al no indicar casi 
nunca de dónde se toman. Y esto puede obedecer a una de estas razones: a 
la prisa de escribir, o a que el P. Rafael conoce estos textos como el 
Catecismo. 

Aborda principalmente el mundo obrero, Se divide en seis partes: Injusticias 
sociales y Apostasías de las masas obreras son las dos primeras. Con datos 
estadísticos en la mano, se fija en dos hechos para él sintomáticos de la de- 
cadencia moral de los obreros: el absentismo en la Misa dominical y el 
alejamiento de los Sacramentos. 

Hay que adentrarse en su lectura para descubrir también las llagas de los 
ricos. Es un libro valiente: El comunismo es temible por lo que tiene de 
verdadero, Todo hombre ha de sentirse un poco comunista. 

En las dos últimas partes, hay capítulos que son un verdadero resumen de 
la doctrina de la Iglesia sobre la dignidad del trabajo, la propiedad, las em- 
presas, salario... Termina, como siempre, con un examen de conciencia personal, 

El P. Pérez pone a los jóvenes en el disparadero de caer en un excesivo 
«naturalismo», No creo que sea éste el camino ideal, ni mucho menos, para 
formar en los jóvenes almas de apóstoles. Pueden caer en el pesimismo, en la 
desconfianza de los demás. Y los jóvenes de hoy ya están demasiado decepcio- 
nados, descontentos, insatisfechos. Aunque pone como contrapeso la fuerza de 
la gracia, queda uno con la impresión de que ésta es incapaz de triunfar 
en el mundo, Oración, estudio, santidad en una palabra, es lo que yo pido a 
los ministros de Dios. Y la santidad forzosamente 'trascenderá y hará fermen- 
tar la masa, aunque no se salga de la «sacristía». 


P, MURILLO 
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ALLEVI, Luici: Misterios paganos y sacramentos cristianos. Edit. Herder. 
86 págs. 18x 11 cms. Barcelona, 1961. 

SCHULTZE, BERNARD, S. J.: Teología latina y Teología oriental. Edit. Herder. 
80 págs. 18x 11 cms. Barcelona, 1961. 


Estos dos libritos son la traducción de sendos trabajos aparecidos hace 
cuatro años en Italia, dentro de la serie «Problemi e orientamenti di Teologia 
dommatica» (2 vol. de un total de 2.066-LIT págs, Milán. 1957) y a los que en 
esta circunstancia se ha preferido dar forma autónoma, para hacerlos llegar 
a un público muy numeroso, Responden bien a la finalidad explícitamente in- 
formativa y orientadora que se propusieron sus autores, quienes han sabido fijar 
en una rápida síntesis, de innegable acierto y precisión, el estado actual de 
unos problemas, cada vez más interesantes, a los que ellos han dedicado am- 
pliamente su atención. 

Mons. Luigi Allevi ilustra un aspecto de la historia comparada de las Re- 
ligiones, estudiando en primer lugar las relaciones que existen entre los mis- 
terios paganos y los sacramentos en general, y haciendo después una aplica- 
ción concreta de las conclusiones obtenidas a los dos sacramentos que ofre- 
cen mayor interés: el bautismo y la eucaristía, 

El P. Schultze, profesor de teología comparada latino-eslava en el Ponti- 
ficio Instituto Oriental de Roma, hace un balance de las posiciones actuales 
de la «ortodoxia», en- relación cn el pensamiento católico, pasando delibe- 
radamente por alto la teología de los nestorianos y de los monofisitas. Me 
parece sobre todo muy justa y puntual la exposición de los problemas de 
carácter general (pp. 20-35). 

Se ha hecho bien en incluir al final de los dos ejemplares una breve 
guía bibliográfica donde se recoge lo más notable de la extensa producción 
literaria que existe sobre estos temas. 


P. F, M. YANES 


TREVIÑO, J. G., M. Sp. S.: Monseñor Martínez, Arzobispo Primado de Méjico. 
Edic. Studium. 290 págs. 20x 14 cms. Madrid, 1959, 


Polifacética es la figura de Mons. Martínez, pero, en medio de todo, hay 
algo que le urge de continuo: la santidad. «Todo lo que no es ser santo es 
andar a gatas», escribe a un amigo. 

El diorama de esta santidad, que se eleva hasta velarse en las cumbres 
de la más alta mística, nos lo ofrece el P. Treviño, Y nadie mejor podría 
hacerlo, Durante 52 años tuvo con él trato íntimo, Fue mucho tiempo su 
confesor, Le conoció de seminarista, de sacerdote y de Obispo. Colaboraron 
unánimes en la obra de «La Cruz». Sin embargo, la biografía no está lo- 
grada, No está ni bien organizada ni completa. Algo se nos encubre pudoro- 


118 


LIBROS 


samente, .Á. pesar de que el P,-Treviño.:dmina los escritos «ed -Monseñor y 
dispone del tesoro de su diario, de:sus manuscritos íntimos y de sús confi- 
dencias personales, uno tiene la impresión de que deja mucho por decir, 
sobre todo en la parte final de su vida. Cuando el autor nos habla de las 
penas de los últimos años, invoca la discreción y la prudencia para no 
referir «las heridas que abren en el corazón manos muy veneradas, manos 
muy queridas» (280). 


En la vida interior de Mons. Martínez hay una clave: Jesús; una fuerza: 
el amor; un guía: el Espíritu Santo; un camino: la Infancia Espiritual. 
«Vi mi alma como una inmensa necesidad de Jesús...» (p, 132). «Concentrar 
en un punto único el ser y la vida, esto es amar» (p. 82). «El amor es 
la juventud del alma...» (p. 225), Urgido, pues, por el amor a Jesucristo, 
«verdadera obsesión de su vida» y guiado por el Espíritu Santo, va esca- 
lando cumbres a lo largo de las tres etapas clásicas, culminadas con la 
Unión Transformante, que alcanzó en la misteriosa y no declarada gracia del 
21 de septiembre de 1927, Seguidamente nos habla el P. Treviño de una 
cuarta etapa en la que «la actividad del alma bajo la moción del Espíritu 
Santo, llega a su máximo» (146), De esta cuarta etapa no suelen tratar los 
autores místicos, y hay más de uno que niega su existencia, El P, Treviño 
está en las mejores condiciones de ofrecernos un argumento fehaciente con 
la base experimental de Mons. Martínez. í 


Su decidida ascensión no conoció obstáculos, porque todo lo convertía 
en trampolín, Célebre es su doctrina sobre las miserias (podríamos traducir 
miseria por limitación). Cariñosamente era llamado el «Señor de las Miserias» 
y, aludiendo a S. Francisco de Asís, escribía en su diario íntimo: «Me pa- 
rece que me estoy enamorando de la Dama Miseria y que por ella he de pe- 
netrar en el Corazón henchido de dolor e inflamado de amor del divino 
Jesús» (p. 137). La confianza, el abandono, la infancia espiritual fue su 
camino, «Mi especialidad —escribía— ha sido la confianza» (238). «He no- 
tado que mi amor va tomando un tinte como de niño» (225). Los escritos de 
Sta. Teresa del Niño Jesús le fueron muy familiares. Y no está vacía de sen- 
tido la elección de aquella frase paulina para lema de su escudo episcopal: 
Cum infirmor, tunc potens sum, 


Esos cimientos tenía aquella espléndida madurez, aquella serena alegría y 
ponderado equilibrio, aquel ecuánime y nunca desmentido señorío del admirado 
Primado de Méjico. 

No nos queda sino hacer votos por que las gestiones iniciadas por un 
grupo de entrañables discípulos en pro de su beatificación alcancen dichoso 
coronamiento. Y agradecer a Edic. Studium la diligencia con que viene faci- 
litando al público español las obras de Mons, Martínez. 


P. AURELTANO GARCIA 
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FANFAN1I, Lupovico, O. P.: Teología para seglares, Vol. VI. Los Sacramentos 
en general, Bautismo. Confirmación. Eucaristía. Penitencia. Extremaunción. 
Orden. Matrimonio. Trad. P. Ramiro Abella y Fernando Soria, O. P. Edic. 
Studium. 515 págs. 20x13'5 cms. Madrid, 1959. 


Aparte de lo que dejamos dicho en la recensión del vol. II (Cfr. esta 
Revista, 1 (1960) pp. 313 ss.), poco, en líneas generales, resta por añadir, La 
obra se desenvuelve en el mismo plan y en las mismas características, Sin em- 
embargo, la mayor sencillez de la materia y el haber prescindido de muchas 
cuestiones de la Suma de escaso interés para el seglar, la hacen más asequi- 
ble y atrayente. Con el mismo buen, criterio que en el volumen anterior, se 
prescinde de las controversias domésticas. 


Aunque el autor afirma en el prólogo y diversas veces en el cuerpo de la 
obra su propósito de atenerse exclusivamente a la parte dogmática, se in- 
cluyen muchas cuestiones de moral y derecho sacramentarios. Entreveradas 
con la expresión teológica se encuentran consideraciones de tipo ascético que, 
si en general desdicen en una obra científica, creemos acertadas en una obra 
del carácter de la presente. Pero otra cosa es la precisión y rigor teológicos, 
que en diversas cuestiones se hacen desear, presentándose algunos argumentos 
con excesivo valor probativo. 


Permítasenos ahora hacer algunas observaciones sobre distintos puntos par- 
ticulares. Después de haber dado la definición de sacramento de la Nueva 
Ley, se afirma (p. 14) que los del pueblo israelítico eran verdaderos y pro- 
pios sacramentos en el sentido antes definido. Claro que el error que podría 
crear esta afirmación, sobre todo en el modo de producir la gracia, queda 
evitado con la explicación que da más adelante, pero hubiera sido mejor 
una mayor exactitud en la expresión. En la p. 29 se da como elemento nece- 
sario de la institución inmediata, el que Cristo hubiera terminado la materia 
y forma de los sacramentos. Pero si se establece este concepto, no se puede 
luego afirmar que todos los teólogos están conformes en que Jesucristo insti- 
tuyó inmediatamente todos y cada uno de los siete sacramentos. Aunque 
luego quede aclarada la cosa con las explicaciones dadas en las pp. 30 y 57. 
En la p. 35 se ha deslizado una errata notable: la gracia es producida ex opere 
operantis, o sea en virtud del mismo rito sacramental, Parece inconveniente 
identificar especies con apariencias (passim), por el significado que vulgar- 
mente se atribuye a esta palabra. No obstante, en la p. 191 se afirma expresa- 
mente la realidad de las especies eucarísticas, El accidente es definido como 
todo aquello que para subsistir tiene siempre necesidad de apoyarse en otro, 
de estar sostenido p-r otro sujeto subsistente a (sic) sí (p. 190) (cfr. la defi- 
nición de S, Th. 3 q. 77 a. l ad 2), por lo que se ve obligado el autor a afir- 
mar la existencia de una energía especial (!) como sujeto de inhesión de los 
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accidentes eucarísticos (p. 192), En la p. 205 encontramos una. expresión que 
no nos explicamos cómo ha podido ser escrita: «Un cuerpo no puede estar 
simultáneamente en muchos lugares localiter, o sea, con presencia real», La 
conclusión es obvia: Y como Cristo no está localiter en la Eucaristía, luego no 
está con presencia real (!), A la objeción clásica de que Cristo en la Euca- 
ristía al mismo tiempo se mueve y está en reposo, se responde (p. 206) apelan- 
do al ejemplo del hombre que es movido por el tren y al mismo tiempo re- 
posa, es decir, se recurre a la explicación de que Cristo es movido sólo me- 
diatamente a través de las especies. Pero esta respuesta parece insuficiente 
porque lo que se mueve mediatamente y a través de otro, también se mueve. 
No olvidemos que Cristo no está localiter en la Eucaristía, y sólo se puede 
hablar de movimiento local de aquello que se encuentra localiter, Aunque, a 
juzgar por la fecha del prólogo, la obra haya sido escrita en 1945, hubiera 
sido de agradecer a los traductores que, atendiendo a la Mediator Dei de 
- Pío XII (1947), no apareciera ya como probable la sentencia que pone la 
esencia del sacrificio eucarístico también en la comunión. En la p. 312, al 
hablar de los pecados directamente absueltos por el confesor, hubiera sido 
conveniente explicar el significado de esta frase. El concepto de atrición está 
oscuro, al no distinguirse entre temor filial y servil, entre temor simpliciter 
servilis y serviliter servilis... (p. 324), El argumento de razón presentado para 
probar que basta la atrición en el sacramento de la penitencia es solamente 
de conveniencia y en ningún modo probatorio (p. 325). Ya que numerosas 
cuestiones han sido tratadas, muy de agradecer hubieran sido algunas pala- 
bras sobre el propósito (indicando, al menos, que el dolor necesariamente lo 
incluye) y el examen de conciencia, como condición para la recta manifes- 
ción de los pecados, Refiriéndose a la extremaunción, se afirma (p. 386) que 
confiere la primera gracia si el enfermo, antes de perder los sentidos ha 
hecho... un acto de contrición, Lo que evidentemente es imposible por poseer- 
la ya en virtud de dicho acto, Parece exagerado decir que es de fe (p. 411 s.) 
que la imposición de manos en el sacramento del orden es la materia, Creemos 
que de la Const. Sacramentum Ordinis de Pío XIL, a la que apela, la nota 
que le corresponde es la de doctrina catholica, Aunque tal vez este lapsus 
no sea imputable al autor, teniendo en cuenta que la Const. de Pío XII es 
de 1947 y, como dejamos dicho, la fecha que aparece en el prólogo es la 
de 1945. Nos parece también excesivo presentar el texto Eph. 5, 25 como 
claramente probatorio de la sacramentalidad del matrimonio. Máxime teniendo 
en cuenta que se hace hincapié en la palabra sacramentum (p. 438). Nos hu- 
biera gustado finalmente que se expusiera la dificultad sobre la indisolu- 
bilidad del matrimonio tomada de Mt. 5, 32; pero, aunque el autor en la 
p. 417 promete examinarla, no lo hemos podido encontrar por ninguna parte. 


P. ELISEO G. LESCUN 
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BARTON;. PauL; El: obrero..en la U..R.S.S. (Convenciones. colectivas y -rea- 
lidades obradas en Europa del Este), Col, «Prisma». Edic. «Dinor». 302 
págs. 19x12'5 cms. San Sebastián, 1960. 


Agradecemos a Ediciones «Dinor» el que haya puesto en mano de los 
lectores de habla española este estudio de Paul Barton, sobre los problemas 
laborales de Europa Oriental, en que se nos da, de un modo objetivo, una 
visión más concreta y realista del esfuerzo del Obrero ruso para afianzar sus 
valores naturales y mejorar el nivel de vida a que tiene derecho, a pesar de 
la opresión brutal del totalitarismo comunista. 

El estado comunista ha visto la necesidad de dar preferencia al obrero 
y sus valores vitales sobre las máquinas y sobre la estructura burocrática de 
la Empresa, para asegurar así el interés del mismo en perseguir la finalidad 
de su valor-trabajo, al mismo tiempo que beneficia el desarrollo económico de 
la Comunidad social. 

De un modo objetivo, al margen de polémicas, el autor ha sabido captar, 
a pesar de los defectos de una organización totalitaria, el esfuerzo del Estado 
Ruso para interesar al obrero en el trabajo y esfuerzo por el Bien Común. 
Es aleccionador que la U.R.S.S. adopte en la práctica sistemas de libertad 
y «capitalismo». pues imvlícitamente lleva consigo el reconocimiento del 
fracaso de su sistema. 

Todos los que en Occidente creen fatuamente en el Paraíso Soviético, po- 
drán constatar con imparcialidad, que el progreso y la libertad dependen 
solamente del respeto del Estado hacia los derechos inalienables del hombre 
y sin ellos es imposible la convivencia y toda forma de vivir social. 

«Hombres y no máquinas» es el principio que encierra el secreto también 
del progreso económico, El lector imparcial y sincero lo verá a través de 
esta interesante obra. 


P. I, HERRERO 


ENRIQUE Y TARANCÓN, ExcMO. SR. DR, D. VICENTE: Sacerdotes y fieles. 
Col. «Frente a frente». Sociedad de Educación Atenas. 230 págs. 22x 16 
cms, Madrid, 1960, 


El Excmo. Sr. Obispo de Solsona ha añadido una perla más, y de primera 
calidad, a su abundante y estupenda producción literario-formativa con este 
nuevo libro Sacerdotes y Fieles, que la Editorial Atenas ha incluído en su 
Sección Ascético-Religiosa. 

El autor nos da una visión, tan católica y humana a la vez, del oficio y 
valores sacerdotales a la par que el aspecto más estupendo del papel de los 
fieles en la realidad del Cuerpo Místico; y por ende, de la mutua unión y 
comprensión entré ambos en la maravillosa unión «in Christo Jesu», que es un 
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placer que inunda el alma de un gozo íntimo y optimista a todo el que 
quiera apreciar sinceramente su función y lugar en la realidad católica a que 
pertenece. 

Páginas que dejan un sabroso recuerdo y la fruición de sentirse consciente 
de ser redimido por Cristo, La lectura de esta obra será muy útil a sacerdotes 
y fieles por su solidez, encanto y sencillez, 

Aseguramos y deseamos vivamente que sean muchos los que tomen este 
libro porque estamos seguros de que se despertará, con resplandores de luz 
interior, su conciencia de cristianos y los fieles podrán ver en toda su realidad 
humano-divina la figura inefable del sacerdote católico. 


P. 1. HERRERO 


BIEKER, JOHANNES: La Iglesia y la religiosa. Trad. José 1. Belloch, Ed. Her- 
der. 272 págs. 17x10 cms, Barcelona, 1960. 


El autor expone con sencilla claridad la semejanza que existe entre la 
Iglesia Esposa de Cristo y la Religiosa, también esposa de Cristo. El despo- 
sorio autónomo con Cristo no lo posee la religiosa, es verdad, sino la Iglesia; 
sin embargo la Iglesia en sus ritos denomina a la religiosa «esposa de Cristo». 
Cristo confió al sacerdocio su misión sacerdotal aquí en la tierra, revistiéndole 
de la misma dignidad de Cristo. La Iglesia, Esposa de Cristo, quiere confiar 
a la Religiosa que sea ella la que represente su hermosura oculta, el misterio 
de su existencia; por eso la quiere la Iglesia íntegra en sus costumbres y 
universal en su amor. A cambio de la interpretación que hace de su santidad, 
la Iglesia extiende a la religiosa el título honorífico que sólo ella recibiera 
por derecho, Esposa de Cristo. 

He aquí la idea del autor que abre a las almas consagradas a Dios una 
visión sobrenatural de la belleza y trascendencia de su vocación. ¡Ojalá que 
el conocimiento de esta sublime vocación se haga realidad en las Esposas de 
Cristo! Ello les dará fuerza y luz para amar con generosidad esta predilección 
de Cristo y para sentirse más unidas a su Esposa en la tierra, Deben las 
almas religiosas estar agradecidas al autor, por haberles señalado el secreto 


de esta vocación, 


SOR FLORENTINA HERRERO 
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